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'दर्शन' का मानवजीवन के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है, 
क्योंकि व्यक्ति के जीवन का कोई भी पक्ष 'दर्शन' की परिधि से बाहर 
नहीं है। वस्तुतः सृष्टि के आरम्भ में ही, जब मनुष्य ने विचार करना 
प्रारम्भ किया, उसी समय से उसके अनुभव स्थायी आकार लेने लगे, 

. इन्हीं स्थायी आकारों से आकारित, ये अनुभव ही बाद में जाकर 'दर्शन' 
रूप में परिवर्तित हो गए। इसलिए वस्तुतः नैसर्गिक जिज्ञासा को 
'दर्शन' के मूल में सहज ही स्वीकार किया जा सकता है। 

| इसीप्रकार 'दर्शन' रूप निर्मल स्रोतस्विनी का प्रवाह, आदिकाल 
से अबाध-गति से निरन्तर चला आ रहा है, जिसके उद्गमस्थल को 
हम हजारों वर्ष पूर्व ऋषियों द्वारा द्रष्ट, वेदों में देख सकते हैं। इनमें 
भी ऋग्वेद में प्रयुक्त दार्शनिक सूक्त, जिनमें 'नासदीय' एवं 'पुरुष- 
सूक्त' विशेषरूप से महत्त्वपूर्ण हैं । 

उसके बाद इन्हीं साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों का मौलिक एवं 
परिपक्व चिन्तन हमें उपनिषदों में उपलब्ध होता है, क्योंकि सभी 
आस्तिक-दर्शनों के मूल आधार, वस्तुत: वेद और उपनिषद्‌ ही रहे हैं। 
सम्पूर्ण भारतीय-दर्शन परम्परा को हम मुख्यरूप से दो भागों में 
विभाजित कर सकते हैं- आस्तिक एवं नास्तिक, जिनमें वेदों को 
प्रामाणिकरूप से स्वीकार करने वाले 'दर्शन' आस्तिक, जबकि वेदों की 
प्रामाणिकता को अस्वीकार करने वालों को 'नारित्तिक' दर्शन की संज्ञा 
प्रदान की गयी। 

इस आधार पर बौद्ध, जैन, चार्वाक ये तीन दर्शन नास्तिक. 
दर्शनों की कोटि में रखे गए, जबकि सांख्य-योग, ज 
पूर्व-मीमांसा एवं उत्तरमीमांसा (वेदान्त), ये छः दर्शन वेदों को प्रमाणरू ; 
में रवीकार करने के कारण आस्तिक दर्शन कहे गए। ड 
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।। श्रीः।। 


उपोद्घात 


() दर्शन से अभिप्राय- 'दर्शन' शब्द 'दृशिर प्रेक्षणे’ अर्थ में 
प्रयुक्त दृश्‌ (देखना) धातु से 'ल्युद्‌' प्रत्यय करके निष्पन्न होता है।' 
'दृश्यतेऽनेन, इति, दर्शनम्‌' अथवा 'दृश्यते यत्‌ तद्दर्शनम्‌' इस व्युत्पत्ति 
के अनुसार- 'जिसके द्वारा देखा जाए' या 'जो देखा जाए' वही दर्शन 
है। यहाँ देखने से अभिप्राय- 'वास्तविकता का अवलोकन करने से है | 
कहने का तात्पर्यं यही है कि- वस्तु के सत्यभूत तात्त्विक स्वरूप का 
अवलोकन करना ही 'दर्शन' है। हम कौन हैं? हमारा आगमन कहाँ से 
हुआ है? इस दृश्यमान जगत्‌ का वास्तविक स्वरूप क्या है ? सृष्टि 
का मूल कारण क्या है? यह चेतन है अथवा अचेतन ? इस संसार भें 
हमारे द्वारा किए जाने वाले क्या-क्या कार्य हैं? हमारे जीवन का क्या 
लक्ष्य है? आदि प्रश्नों का उत्तर प्रदान करना ही और वह भी सत्यरूप 
में, 'दर्शन' का प्रमुख उद्देश्य है। दूसरे शब्दों में- 'वह विद्या जिसके 
द्वारा संसार के अद्भुत सत्यों की खोज की जाए अथवा जीवन के गहन 
सत्यों को खोजने का प्रयत्न करें, वही दर्शन है! 

डॉ. राधाकृष्णन्‌ के अनुसार- 'दर्शन' शब्द का प्रयोग अत्यन्त 
सोच-विचार के बाद उस विचारपद्धति के लिए किया गया, जिसकी 
प्राप्ति तो अन्तर्दृष्टिजन्य अनुभव से होती है, पर जिसकी पुष्टि तार्किक 
प्रमाणों द्वारा की जाती है। दर्शन शब्द का तात्पर्य है- 'यथार्थ सत्ता 
की वैज्ञानिक व्याख्या, यह ऐसा शब्द है, जो अपनी सुन्दर अस्पष्टता 


१ , दृशः ल्युद्‌ दर्शनम्‌। 


24) दश॑नशारत्र का अन्तरंग इतिहास 
के कारण दर्शनशास्त्र की समस्त जटिल प्रेरणा की व्याख्या के लिए 
उपयुक्त है।' 
यद्यपि आज 'फिलॉसफी' शब्द 'दर्शन' के लिए प्रयुक्त हो रहा 
है, किन्तु इन दोनों में पर्याप्त अन्तर है। 'फिलॉसफी' शब्द का अर्थ 
है- विद्या का प्रेम अथवा विद्यानुराग, जो ग्रीक शब्द 'फिलास-प्रेम' 
अथवा अनुराग एवं 'सोफिया-विद्या' से मिलकर बना है | यह शब्द सर्व 
प्रथम ग्रीक देश में ही प्रचलित हुआ। पाश्चात्य दार्शनिक सुकरात ने 
इसका उपयोग करते हुए स्वयं को फिलॉसफर ज्ञान के प्रति अनुराग 
करने वाला अथवा ज्ञान प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील बताया | 
उस समय जो विद्वान्‌ जीव, जगत्‌, ईश्वर, धार्मिक अथवा 
सामाजिक तत्त्वों की छानबीन करने का प्रयास करते थे, उनके लिए, 
'फिलॉसफर' शब्द का प्रयोग होता था। आरम्भ में इसके अन्तर्गत 
विज्ञान भी आता था, किन्तु आजकल पाश्चात्य देशों में दर्शन तथा 
विज्ञान को अलग-अलग कर दिया गया है। तदनुसार इस संसार में 
स्थित विभिन्न विषयों के विशिष्ट अध्ययन को विज्ञान कहा गया? 
जैसे- भौतिक-विज्ञान, रसायन-विज्ञान, ज्योतिष-शास्त्र, किन्तु 
अलग-अलग विज्ञानों द्वारा उद्घाटित सत्यों का एकीकरण ही 
'फिलॉसफी' का विषय है। इसी कारण प्रत्येक विषय का अपना 'दर्शन' 
होता है, किन्तु दोनों के स्वरूप एवं ध्येय में अत्यधिक अन्तर है। इन 
दोनों शब्दों के अन्तर को आचार्य बलदेव उपाध्याय ने अत्यन्त सुन्दर 
शब्दों में इसप्रकार प्रदर्शित किया है- 'फिलॉसफी' कल्पना-कुशल 
-कोविदों के मनोविनोद का साधनमात्र है। जगती तल की अपूर्व, 
आश्चर्य मय वस्तुओं को देखकर उनके रहस्यों को जानने के लिए, 
कौतुक को शान्त करने के लिए 'फिलॉसफी' की उत्पत्ति बताई जाती 
है। पश्चिम का तत्त्वज्ञ उस नाविक के. समान होता है, जो गन्तव्य 


' भारतीय दर्शन, भाग-१, डॉ. राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ- 38 । 
2 भारतीय दर्शन, पं. बलदेव उपाध्याय, 4975, पृष्ठ- 4 । 


~ 


उपोद्धात (25 


स्थान के निर्धारण के अभाव में ही अपनी नौका विचार-सागर में डाल 
देता है। उसे इसकी चिन्ता नहीं होती कि नाव किस घाट लगेगी, 
अगर वह मीरघाट पर अटक रही हो तो भी खुशी है, तीरघाट पर लग 
जाए तो भी आनन्द है।' 

'इसके विपरीत भारतीय दर्शनकार दुःखत्रय- आध्यात्मिक, 
आधिभौतिक, तथा आधिदैविक के रात-दिन के विघात से उद्विग्न 
होकर, इन सभी के आमूल उच्छेद करने की भावना से प्रेरित होता है।. 
... प्रत्येक दर्शन के कर्ता का मार्ग तथा गन्तव्य यथार्थत: विवेचित तथा 
निर्दिष्ट है। उसे अपने मार्ग से भटकने का तनिक भी डर नहीं है। 
अतः भारतीय-दार्शनिक की दृष्टि पाश्चात्य-दार्शनिक की अपेक्षा कहीं 
अधिक व्यावहारिक, लोकोपकारिणी, सुव्यवस्थित तथा सर्वांगीण होती 
है|" 

(0) भारतीय-दर्शन का उद्भव एवं विकास- दर्शन का उद्धव 
प्रथमतः कब एवं कहाँ हुआ? यह कहना अत्यन्त कठिन है। प्रायः 
विद्वानों ने संशय अथवा जिज्ञासा से दर्शन की उत्पत्ति स्वीकार की 
है। इसके मूल में व्यक्ति के सुख-प्राप्ति एवं दुःख-विनाश की इच्छा 
ही प्रबल प्रतीत होती है, जहाँ तक भारतीय-दर्शन का सम्बन्ध है, 
इसकी उत्पत्ति स्पष्टरूप से वेद से स्वीकार की जा सकती है, क्योंकि 
वहाँ हमें आत्मा, परमात्मा, सृष्टि-उत्पत्ति, मृत्यु, पुनर्जन्म एवं 'मोक्ष' 
आदि दार्शनिक विषयों का गहन-चिन्तन परिलक्षित होता है, जिसे 
विद्वानों ने वैदिक-काल संज्ञा प्रदान की है. जिसका हम यहाँ संक्षेप में 
विवेचन प्रस्तुत कर रहे हैं- 

(अ) वैदिककाल-इस सम्बन्ध में ऋग्वेद के “पुरुष”, 'नासदीय'' 
एवं 'हिरण्यगर्भ' ये तीन सूक्त विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं। 


' . भारतीय-दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय-उपोदघात्‌ पृष्ठ- 5 | 
* अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ब्रह्मसूत्र | अथातो धर्मजिज्ञासा, मीमांसासूत्र। 
3 ऋग्वेद-0/90 । 


26) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


नासदीय सूक्त' में सृष्टि उत्पत्ति से पूर्व की अवस्था एवं उसके 
रचनाक्रम का कथन किया गया है। जो भारतीय-दार्शनिक चिन्तन का 
मूल आधार है। तद्नुसार- 'उस समय न सत्‌ था, न असत्‌ था, न 
जन्म था, न मृत्यु थी, न दिन था, न रात थी, एकमात्र सर्वशक्तिमान्‌ 
परमेश्वर, अन्तश्चेतना के साथ निर्वात अवस्था में शान्तरूप से विद्यमान 
था- 


न मृत्युरासीदमृतं न तर्हि न रात्र्या अह आसीत्प्रकेतः | 
'आनीदवातं स्वधया तदेकं तस्माद्धान्यन्न पुरः किं चनास || 
इसीप्रकार हिरण्ययगर्भ सूक्ता में भी सृष्टि की उत्पत्ति का 
वर्णन विस्तार से किया गया है। तद्नुसार सर्वप्रथम यह हिरण्यगर्भ 
परमात्मा ही था | वही उत्पन्न हुए सभी पदार्थों का स्वामी था। उसी ने 
पृथ्वी एवं द्युलोक को धारण किया हुआ है- 
हिरण्यगर्भः समवर्तताग्रे भूतस्य जातः पतिरेक आसीत्‌। 
स दाधार पृथिवीं द्यामुतेमां कस्मै देवाय हविषा विधेमा | |° 
ऋग्वेद के पुरुषसूक्त? में आदि एवं विराट्‌ पुरुष के रूप में 
परमात्मा के स्वरूप का वर्णन करने के साथ-साथ सृष्टि-उत्पत्ति के 
स्वरूप का भी कथन किया गया है। पदनुसार- जो कुछ भी वर्तमान 
में है, भूतकाल में था और भविष्य में होगा। वह सब पुरुष परमात्मा ही 
है। उस आदिपुरुष से विराट और अधिपुरुष की उत्पत्ति हुई, तत्पश्चात 
उसी से सम्पूर्ण सृष्टि की रचना हुई- 


पुरुष एवेदं सर्व यद्गतं यच्च भव्यम्‌। 


2 ऋग्वेद- ॥0/72 | 
3 ऋणग्वेद- ॥0,//29 | 
*  ऋग्वेद- ॥0/29,//2 | 
* ऋग्वेद- 40,/424 । 
° ऋग्वेद- 40,/420/4 । 
7 ऋग्वेद- 40,//490 | 
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उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति | |' 
इसके अतिरिक्त यहाँ मृत्यु के पश्चात्‌ जीव की गति एवं 
पुनर्जन्म के विषय में तथा 'मोक्ष' के सम्बन्ध में भी पर्याप्त उल्लेख 
हुआ है। ऋग्वेद के मन्त्रों में अनेकशः 'मोक्ष की कामना की गई है- 
ये यज्ञेन दक्षिणया समस्ता इन्द्रस्य सख्यममृतत्वमानश | 
तेभ्यो भद्रमांगिरसो वो अस्तु प्रति गृभ्णीत मानवं समेधसः | |' 
इसीप्रकार के कुछ दार्शनिक तत्त्वों, मूल उद्गावनाओं के संकेत 
हमें अथर्ववेद आदि अन्य संहिता ग्रन्थों में भी उपलब्ध होते हैं। बीज 
रूप में विद्यमान, इन्हीं संकेतित तत्त्वों का विकास ब्राह्मण-ग्रन्थों एवं 
आरण्यकों में भी परिलक्षित होता है। यही आगे चलकर उपनिषदों में 
पूर्णरूप से पुष्पित एवं पल्लवित होकर वृक्षरूप में दृष्टिगोचर हुआ है। 
इस समग्र को विद्वानों ने भारतीय-दर्शन के विकास की दृष्टि 
से वैदिक-काल की संज्ञा प्रदान की है। उपनिषदों में प्रतिपादित 
दार्शनिक विचारों के अध्ययन से इतना तो निश्चितरूप से कहा जा 
सकता है कि उपनिषद्कारों ने चरमतत्त्व का साक्षात्कार करते हुए 
निश्चय ही उसका अनुभव किया था। इसी कारण उनके वर्णनों में हंमें 
तलस्पर्शिता, रोचकता, सरलता एवं स्वाभाविकता के दर्शन होते हैं। 
यद्यपि प्रायः सभी उपनिषद्‌ दार्शनिक भावों से परिपूर्ण हैं, 
तथापि यहाँ यह विवेचन व्यवस्थित नहीं हुआ है। हाँ, इसमें भाव की _ 
प्रधानता अवश्य दृष्टिगोचर होती है। इन्हीं ब्राह्मण एवं उपनिषदों के 
आधार पर कालान्तर में अनेक प्रस्थानों में भारतीय-दर्शन का विकास 
हुआ, जिसे सुविधा की दृष्टि से तीन भागों में बॉटा जा सकता है। 
(ब) उत्तर वैदिककाल 
(ब) सूत्रकाल 


हि. आहे. क टा 
' ऋग्वेद- 0/90/2 । 
२ ऋग्वेद- 8,/426/6 । 
3 ऋग्वेद- 9/3/7 | 
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(स) वृत्तिकाल 

(ब) उत्तर वैदिककाल- 
कहा जा सकता है। उपनिषद्का 
परिलक्षित होता है, इस युग के बीतंते-बीतते वह 
सुनाई पड़ने लगता है, जिसके परिणामरवरूप चार्वाक, जैन एवं बौद्ध- 
दर्शनों का आविर्भाव दार्शनिक जगत्‌ में हुआ। इनमें भी जैन एवं 
बोद्ध-दार्शनिक सदैव आस्तिक-दर्शनों के प्रबल विरोधी रहे, जबकि 
'चारुवाक' रूप चार्वाक की स्थिति को और भी पहले स्वीकार किया 
जा सकता है। कुल मिलाकर दार्शनिक दृष्टि से इस युग की सबसे 
बड़ी देन जैन एवं बौद्ध-दर्शन को स्वीकार किया जा सकता है। . 

(स) सूत्रकाल- उपनिषदों में प्रतिपादित तथ्यों के आधार पर 
विभिन्न आचायाँ ने इसी युग में अलग-अलग मतों की स्थापना की। 
इस दृष्टि से इस काल में न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग, मीमांसा और 
वेदान्त दर्शनों के मूलग्रन्थों की रचना की गई, जिन्हें सूत्र-ग्रन्थों के 
रूप में भी जाना जाता है, यद्यपि इन सूनत्र-ग्रन्थों में प्रतिपादित विचार 
हमें बहुत पहले के उपलब्ध साहित्य में मिलते हैं तथापि यह समय, 
इन्हें व्यवस्थितरूप प्रदान करने का रहा है। आचार्य बलदेव उपाध्याय 
ने इस समय को 400 विक्रमसंवत्‌ पूर्व से 200 विक्रम संवत्‌ पूर्व तक 
माना है।' 

प्राचीनकाल में लिखने की सुविधा अथवा परम्परा न होने से 
सभी दर्शनों के सिद्धान्तों को प्रायः मौखिकरूप से ही जाना जाता था। 
उन समी को विभिन्न आचार्यों ने संक्षिप्तरूप में सूत्र-ग्रन्थों में निबद्ध 
करः ह्या । इस डि से “आचार्य गौतम' ने न्याय-दर्शन के प्रारम्भिक 
ग्रन्थः 'न्याय-सूत्र' का, “महर्षि कणाद' ने वैशेषिक-दर्शन के ग्रन्थ 
'वैशेषिक-सूत्र' का,. “आचार्य जैमिनि' ने मीमांसा-दर्शन के ग्रन्थ 
मीमांसा-सूत्र' का एवं 'आचार्य बादरायण' ने वेदान्त-दर्शन के प्रसिद्ध 


इसे वैदिकधर्भ के विरोध का काल भी 
ल में जो वेदविरोधी स्वर हमें अस्पष्ट 
हमें स्पध्टरूप में 


' _ भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-9 | 


उपोद्धात (29 
ग्रन्थ 'ब्रह्मसूत्र' का, महर्षि कपिल ने 'सांख्यदर्शन' के ग्रन्थ 'सांख्यसूत्र' 
का तथा 'महर्षि पतंजलि' ने योगदर्शन के ग्रन्थ 'योगसूत्र' का प्रणयन 
किया और ये ही ग्रन्थ सभी दर्शनों के आद्यग्रन्थ रूप में प्रचलित हुए 
तथा आगे आने वाले आचार्यों ने इन्हीं ग्रन्थों का खण्डन-मण्डन अथवा 
परिष्कार अपने टीका, व्याख्या अथवा वार्तिक ग्रन्थों में किया | 

(द) वृत्तिकाल- सूत्रकाल में विरचित सूत्रग्रन्थों में उल्लिखित 
सूत्र अत्यन्त संक्षिप्त एवं सारगर्भित होने के कारण अत्यन्त दुर्बोध थे। 
इनका अर्थ विद्वान्‌ व्यक्ति के लिए भी समझना कठिन था, फिर 
सामान्य व्यक्ति की तो बात ही क्या? अतः सूत्रों की व्याख्या के लिए 
टीकाओं की आवश्यकता अनुभव की गई। इसलिए इस काल में अनेक 
टीकाकारों का आविर्भाव हुआ, जिनमें न्यायसूत्र पर 'वात्स्यायन-माष्य' 
की, वैशेषिक-सूत्र पर 'प्रशस्तपाद-भाष्य' की, सांख्यसूत्र पर 'विज्ञान- 
भिक्षु' के 'साख्य-प्रवचन भाष्य' की, 'योगसूत्र' पर 'व्यास-भाष्य' की, 
मीमांसासूत्र पर 'शबरभाष्य' की तथा ब्रह्मसूत्र पर 'शांकरभाष्य' की 
संरचना की गई। 

इसके अतिरिक्त भी प्रत्येक दर्शन में अनेक आचार्यों ने अपनी- 
अपनी व्याख्याएँ एवं टीकाएँ लिखीं, जिनका संक्षिप्त उल्लेख 'प्रमुख 
भारतीय--दर्शन' शीर्षक के अन्तर्गत आगे किया जाएगा। यहाँ तो केवल 
इतना जानना आवश्यक है कि इस युग में विद्वान्‌ आचार्यो द्वारा जो 
भी भाष्य, वार्तिक तथा टीकाग्रन्थ लिखे गए, उन सभी की रचना, 

तत्तत्‌ दर्शन के सूत्र-ग्रन्थो में प्रतिपादित रहस्यों को समझाने के लिए 
ही की गई। 

किन्तु टीकाकार होने के कारण मौलिकता की दृष्टि से इन 
आचार्यो का और इनके ग्रन्थों का महत्त्व लेशमात्र भी कम नहीं रहा, 
अपितु उस-उस दर्शन के सिद्धान्तों को समझने एवं उसके प्रचार- 
प्रसार में इनका महत्त्वपूर्ण योगदान स्वीकार किया जा सकता है। 
इतना ही नहीं, इनके ग्रन्थ मूल लेखकों के समान ही विद्वानों में 
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प्रामाणिक माने गए तथा प्रशंसनीय भी रहे, क्योंकि इनकी सहायता से 
ही प्राचीन आचार्यों के मतों का रहस्योद्घाटन होता है। तार्किक 
युक्तियों द्वारा प्रतिपक्षी के मत का खण्डन करना, इस काल की 
महत्त्वपूर्ण विशेषता रही है। इस काल को विद्वानों ने 300 विक्रम संवत्‌ 


से 4500 विक्रम संवत्‌ तक स्वीकार किया है।' 
उपर्युक्त विवरण के आधार पर भारतीय-दर्शन के उद्भव एवं 


विकास को संक्षेप में इसप्रकार भी प्रदर्शित किया जा सकता है- 


(चित्र-) मारतीय-दर्शनों का उद्गव 
ऋग्वेद 
आ क कलह तले 
व्यक Psp Ww Fr च्च न्न Toe Se 
संहिता ब्राह्मण आरण्यक उपनिषद्‌ 
[ विकास |} 


र मम 
उत्तर वैदिककाल सूत्रकाल वृत्तिकाल 


(चार्वाक, जैन, बौद्ध) (सभी दर्शनों के मूल सूत्र-ग्रन्थ) (समी दर्शनों के सूत्र-ग्रन्थों 
की टीका एवं माष्य) 


(7) भारतीय-दर्शन एक परिचय- जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख 
कर चुके हैं। सम्पूर्ण भारतीय-दर्शन परम्परा को हम मुख्यरूप से दो 
भागों में विभाजित कर सकते हैं- 'आस्तिक' एवं 'नास्तिक'। इनमें भी 
वेदों को प्रामाणिकरूप से स्वीकार करने वाले 'दर्शन' आस्तिक दर्शनों 
की श्रेणी में आते हैं, जबकि जिस चिन्तन में वेदों की प्रामाणिकता को 
स्वीकार नहीं किया गया है, उन्हें यहाँ 'नास्तिक' दर्शनों की संज्ञा 
प्रदान की गयी। 

इस आधार पर जैन, बौद्ध, चार्वाक ये तीन दर्शन नास्तिक-- 
दर्शनों की कोटि में रखे गए, जबकि सांख्य-योग, न्याय-वैशेषिक, पूर्व 
मीमांसा एवं उत्तर मीमांसा (वेदान्त), ये छः दर्शन वेदों को प्रमाणरूप में 
स्वीकार करने के कारण आस्तिक कहे गए। इन सभी आस्तिक-- 


' _ भारतीय-दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 49 । 


उपौद्धात (3॥ 
नास्तिक दर्शनों को चित्र के माध्यम से हम संक्षेप में इसप्रकार भी 
समझ सकते हैं- 

(चित्र-2) 


HR के 


(वेदान्त) गल मडकी जैन बद 


यद्यपि इन दर्शनों के विषय में आगे विस्तार से विचार करेंगे, 
किन्तु प्रसंग प्राप्त इन सभी दर्शनों का अत्यन्त संक्षेप में परिचय प्रस्तुत 
कर रहे हैं, जिससे पाठक इन्हें सरलरूप से हृदयंगम कर सकें- 

(अ) आस्तिक दर्शन- इन दर्शनों की आस्तिकता का मुख्य 
आधार वेद में आस्था व्यक्त करना रहा है। 

(क) सांख्य-दर्शन- महर्षि कपिल- इसके प्रवर्तक आचार्य हैं। 
पुरुष और प्रकृति इन दो तत्त्वों को यहाँ 'नित्य' माना गया है | इसलिए 
इसे द्वैतवादी दर्शन भी कहते हैं। 'पुरुष' यहाँ चेतन और प्रकाशस्वरूप 
है, जबकि सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ की साम्यावस्था का नाम 'प्रकृति' 
है, जिसे यहाँ 'जड़ात्मिका' कहा गया है। चेतन पुरुष का प्रकाश, जब 
इस जड़ात्मिका प्रकृति के ऊपर पड़ता है, तो ये तीनों गुण एक दूसरे 
को दबाने लगते हैं, जिसके परिणामस्वरूप सृष्टि का प्रादुर्भाव होता है। 

इस सांख्यदर्शन में बतायी गयी सम्पूर्ण सृष्टिप्रक्रिया को हम 
संक्षेप में इसप्रकार भी समझ सकते हैं- 


(चित्र-3) दो नित्य तत्त्व(कुल 25 तत्त्व) 


१) 


सांख्य 


कात त वि ए का होड क | St ट 

(सत्त्वरजस्‌, तमस्‌ की साम्यावस्था) प्रकृति(जड़ात्मिका) ! पुरुष (प्रकाशमान) है 

बुद्धि निभाया 
om 
पंच ज्ञानेन्द्रिय पंच कर्मेन्द्रिय मन पंच तन्मात्राऐँ 


आळा जया एर पा ss ७0:34) एक पाणि पाद पायु उपेस्थ 
तर त्वक्‌ चक्षु रसना घ्राण वाक्‌ पाणि पाद पादु उपेस्थ शब्द रूप रस गन्ध स्पर्श 
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~ 
(द महाभूत? _» आकाश अग्नि जल पृथ्वी वायु 


तै 


उ श्र्ज्जि 
पक्षी वृक्ष, लता वनस्पति णू आदि 


मनुष्य, पशु 

स्पष्ट है कि इस क्रम में सर्वप्रथम 'महत्‌' अर्थात्‌ (बुद्धि 
उत्पत्ति होती है। उसके बाद इसी 'महत्तत्व' से अहंकार तथा अहं 
से पंच ज्ञानेन्द्रियाँ (श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, रसना और प्राण) तथा 
कर्मेन्द्रियाँ (वाक्‌, पाणि, पाद, पायु और उपस्थ) एवं पंच 
(शब्द, रूप, रस, गन्ध और स्पर्श) तथा सोलहवाँ 'मन' इन सभी की 
उत्पत्ति होती है। तत्पश्चात्‌ शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध नामक पंच 
तन्मात्राओं से क्रमशः आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी, इन पंच 
महाभूतों की सृष्टि होती है, जिनसे जरायुज, अण्डज, उद्विज्ज, स्वेदज 
आदि चार प्रकार की सृष्टि उत्पन्न होती है। इसप्रकार यह दर्शन कुल. 
पच्चीस तत्त्वों के 'सम्यक्‌-ज्ञान' द्वारा ही व्यक्ति के 'मोक्ष' को प्राप्त 
करने की बात करता है। 

ज्ञान-प्राप्ति के लिए यहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द, इन तीन 
ही प्रमाणों को स्वीकृति प्रदान की गयी है। 'सक्कार्यवाद' इस दर्शन 
का महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है, जो कारण में कार्य की उपस्थिति को पूर्व में 
ही स्वीकार करता है। इसके अलावा यह दर्शन 'पुरुष-बहुत्व' को भी 
मानता. है, इसके अनुसार प्रत्येक शरीर में अनेक पुरुषों की सत्ता 
विद्यमान है। 'ईशवर' की सत्ता को न मानने के कारण इसे 'निरीश्वर 
सांख्य' भी कहा गया है। इसके अलावा तत्त्वों की संख्या अधिक होने 
से इसे 'सांख्य-दर्शन' संज्ञा प्रदान की गयी है।' 


' “साख्यकारिका हे 

र * व्या. डॉ. राकेश शास्त्री, संस्कृत ग्रन्थागार, दिल्ली-7, 4998 । 
आगे हमारे सांख्यदर्शन के विवेचन का आधार आचार्य ईश्वरकृष्ण की यही सांख्य- 
कारिका रही है। 


पपल BR... 

. आसुरि, पंचशिख, विन्ध्यवासी, जैषीषव्य, वार्षगण्य आदि इस 
दर्शन: के प्रमुख आचार्य एवं सांख्यसूत्र, षष्टितन्त्र, अर्वाचीन सांख्य- 
सूत्र और समाससूत्र, इसके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं, किन्तु इन सभी में 
सर्वाधिक लोकप्रिय आचार्य ईश्वरकृष्ण विरचित 'सांख्यकारिका' रही है, 
जिसपर गौडपादभाष्य, माठरवृत्ति, जयमंगला, युक्तिदीपिका तथा आचार्य 
वाचस्पति मिश्र की सांख्यतत्त्वकौमुदी आदि प्रमुख टीकाएँ हैं, जिनका 
उल्लेख सांख्यदर्शन प्रकरण में किया गया है। 

(ख) योग-दर्शन- यद्यपि इसका विस्तृत अध्ययन हम आगे 
करेंगे, किन्तु प्रसंगवश संक्षेप में, इतना ही जानना आवश्यक है कि 
महर्षि पतंजलि इस «दर्शन के प्रणेता आचार्य हैं। इसे सभी दर्शनों में 
सर्वाधिक प्राचीन माना गया है। इसके ऊपर 'व्यासमाष्य' को विद्वानों ने 
सर्वाधिक प्रामाणिक टीका ग्रन्थों में माना है। इसी के ऊपर आचार्य 
वाचस्पतिमिश्र की 'तत्त्ववैशारदी' तथा आचार्य विज्ञानभिक्षु की 'योग- 
वार्तिक' नामक दो प्रसिद्ध टीकाएँ उपलब्ध हैं। 

यह दर्शन वस्तुतः सांख्य के सिद्धान्तों को ही स्वीकार करता 
है, अन्तर केवल इतना है कि यह 'ईश्वर' की सत्ता को मानता है, 
जबकि सांख्य इसे मान्यता प्रदान नहीं करता है। इसी कारण कुछ 
विद्वानों ने इसे 'सेश्वर सांख्य' की संज्ञा भी प्रदान की है। योगसूत्र में 
योग के आठ अंगों का उल्लेख किया गया है। तदनुसार यम, नियम, 
आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि, इन आठ अंगों 
के निरन्तर अभ्यासं से साधक के चित्त में स्थित पाँच प्रकार की 
विपरीत वृत्तियाँ- प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृति स्वतः ही 
विलीन हो जाती हैं। | 

उस स्थिति में चित्त की एकाग्रता से साधक को 'कैवल्य' 
अर्थात्‌ 'मोक्ष' की प्राप्ति होती है। उल्लेखनीय है कि श्रीमद्गगवद्‌ 
गीताकार तथा वैदिक साहित्य में सांख्ययोग दोनों को ही एक दर्शन 


ग योगसूत्र डॉ. = 
त्र- डॉ.राकेश शास्त्री, चौखम्भा ओरियन्टालिधा, दिल्ली, 2020 | 
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माना गया है। अपने व्यावहारिक पक्ष की प्रबलता के कारण 'योग- 
दर्शन' अपेक्षाकृत अधिक लोकप्रिय हुआ है। 

(ग) न्याय-दर्शन- इसके प्रवर्तक आचार्यों में महर्षि गौतम का 
नाम प्रमुखरूप से आता है। तर्क पर आधारित होने के कारण इसे बुद्धि 
को तीक्ष्ण करने वाला माना गया है। यही कारण है कि इसके लिए 
से यहाँ 'पदार्थ' की समीक्षा की गयी। इसीलिए यह दर्शन प्रमाण- 
प्रधान दर्शनों की श्रेणी में रखा गया। यहाँ कुल सोलह पदार्थों को 
मान्यता प्रदान की गयी है। यह आत्मा को गुणों का आश्रय मानता है | 
इसके मत में- 

आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रत्यभाव, 
फल, दुःख और अपवर्ग, ये सभी जानने योग्य (प्रमेय) विषय हैं। यह 
दर्शन संसार की सत्ता में, परमाणु को 'समवायी कारण' तथा 'ईश्वर' 
को निमित्तकारण मानता है, जबकि आगम-प्रमाण के माध्यम से यहाँ 
'ईश्वर' की सिद्धि की गयी है। इसके अनुसार- व्यक्ति के जीवन का 
मुख्य उद्देश्य दुःखों से हमेशा के लिए छुटकारा (आत्यन्तिक निवृत्ति) 
प्राप्त करना है।' 

(घ) वैशेषिक-दर्शन- 'विशेष' नामक विलक्षण पदार्थ को 
स्वीकृति प्रदान करने के कारण इसे 'वैशेषिक' संज्ञा प्रदान की गयी। 

महर्षि कणाद इस दर्शन के प्रणेता आचार्य माने गए हैं। 'सर्वदर्शन 
संग्रहकार' ने इसे 'औलूक्यदर्शन' नाम भी प्रदान किया है। तदनुसार- 
'उलूक' नामक आचार्य इसके प्रणेता थे। जनश्रुति के आधार पर जैन 
लेखक राजशेखर ने अपनी 'न्यायकन्दली टीका' में इसप्रकार उल्लेख 
केया है- 'कणाद मुनि ने घोर तपस्या की, जिससे प्रसन्न होकर 


' . तर्कभाषा की लेखककूत 'चन्द्रिका' हिन्दी व्याख्या । 
प्रकाशक-चौखम्बा ओरिन्टालिया, दिल्ली, 2048 | 
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परमात्मा ने उलूकरूप में अवतरित होकर, उन्हें इस दर्शन के रिद्धान्तों 
का उपदेश दिया | इसीलिए इसे 'औलूक्य-दर्शन' भी कहा गया।' 

न्याय-दर्शन से पर्याप्त साम्य रखने के कारण इसका नाम 
उसके साथ ग्रहण किया जाता है (न्यायवैशेषिक), इसके अनुसार- 
पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा और मन, ये कुल 
नौ द्रव्य पदार्थ हैं, जिनमें पृथ्वी, तेज, वायु और आकाश भौतिक हैं। 
आत्मा के अस्तित्व, स्वरूप, सृष्टि तथा 'मोक्ष' के सम्बन्ध में यह दर्शन 
न्याय-दर्शन के साथ मतैक्य रखता है।' 

(ड) पूर्वमीमांसा-दर्शन- इसके प्रणेता आचार्य जैमिनि माने गए 
हैं। यह दर्शन वेद को स्वतन्त्र एवं स्वतःप्रमाण रूप में अपनी स्वीकृति 
प्रदान करता है, किन्तु ध्यातव्य है कि वेद सम्मत होते हुए भी यह 
'ईश्चर' के अस्तित्व को नहीं मानता है। तदुनसार सृष्टि 'आदि' और 
'नित्य' है। अतः उसके कर्तारूप में 'ईश्वर को अलग से मानने की 
आवश्यकता नहीं है, जबकि वैदिक-क्रियाओं के सम्पादन हेतु यहाँ 
वैदिक देवों को मान्यता प्रदान की गयी है। वेदों के कर्मकाण्ड भाग 
की यहाँ पर्याप्त चर्चा हुई है। कर्म और कर्मफल के बीच में सम्बन्ध 
स्थापित करते हुए, इस दर्शन ने 'अपूर्व' नामक विशेष तत्त्व की परि- 
कल्पना की है। आत्मा के अस्तित्व के सम्बन्ध में, दूसरे आस्तिक. 
दर्शनों के साथ इसका पर्याप्त साम्य रहा है | प्रभाकरभट्ट, कुमारिलभट्ट 
और पार्थसारथि मिश्र इस दर्शन के प्रसिद्ध आचार्य रहे हैं 

(च) उत्तरमीमांसा (वेदान्त-दर्शन)- आचार्य बादरायण विरचित 
“ब्रह्मसूत्र इस दर्शन का आधारग्रन्थ है, इसी का अन्य नाम 'वेदान्तसूत्र' 
भी है। इस दर्शन के मुख्य आधार उपनिषद्‌ रहे हैं। यही कारण है कि 
उपनिषद्‌ वाक्यों को यहाँ पद-पद पर उद्धत किया गया है। ब्रह्म, 


ME SS 
।  तर्कसंग्रह- लेखककूत 'चन्द्रिका' हिन्दी व्याख्या, 
प्रकाशक-चौखम्बा संस्कृत प्रतिष्ठान, दिल्ली, 207 । 


2 अर्थसंग्रह- व्या. डॉ. राकेश शास्त्री, चौखम्बा ओरियन्टालिया, दिल्ली, 2079| 
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_दर्शनशास्त्रकाअन्तरंग इतिहा _ 
जीव, जगत्‌, माया, इस दर्शन के प्रमुख विषयों गें रो हँ | | के 
ऊपर लिखा गया शंकराचार्य का भाष्य, इस दर्शन का अद्भुत ग्रन्थ कहा 
जा सकता है, इसमें ब्रह्मासूत्रों की आहैतवावी व्याख्या को प्ररतुत किया 
गया है। इस भाष्य पर भी, फिर से अनेक टीकाओं का प्रणयन किया 
गया. जिनमें आचार्य वाचस्पति मिश्र की 'भामती” नामक टीका 
विशेषरूप से उल्लेखनीय है। इसके अतिरिक्त श्रीहर्ष का *खण्डनखण्ड 


य इस दर्शन के अद्वैत, 
विशिष्टाद्वैत, . दैत और शुद्धाद्वत सम्प्रदायों का प्रचलन है 


वैष्णव वेदान्त के नाम से जाने 
तीनों ग्रन्थ वेदान्त सम्प्रदायो के ब उपनिषद, गीता और ब्रह्मसूत्र ये 
प्रतिपादन 


रि खल्विदं ब्रह्म', 'तत्त्वमसि', हे 
हिच्या तथा 'अहं ब्रह्मास्मि इत्यादि त्त ब्रह्मसत्यं 


'लोकायत' ~ यह भौतिकतावादी 
लोकायत' नाम सेभी जाना जा हे | ग्तावादी दर्शन है 
इसके प्रमुख आचार्य माने 
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क्या दात 
मात्र प्रत्यक्ष-प्रमाण में आस्था रखते हुए, जो स्थूल नेत्रॉ से दिखायी 
देता है, केवल उसी को अपनी स्वीकारोक्ति प्रदान करता है, इसी 
कारण इस दर्शन का मानना है कि- _ 
"यावत्‌ जीवेत्‌, सुखम्‌ जीवेत्‌, ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः? 

अर्थात्‌ व्यक्ति जब तक जीवित रहे, सुखपूर्वक जिए। संसार में 
आने के बाद, अपने शरीर को किसी प्रकार का भी कष्ट उसे नहीं 
देना चाहिए, इसके लिए यदि उसे ऋण भी लेना पड़े, तो उसे भी 
निःसंकोच ग्रहण करके, उसका भरपूर उपभोग करना चाहिए, यहाँ तक 
कि उस ऋण को वापस करने की चिन्ता भी उसे नहीं करनी चाहिए, 
क्योंकि मरणोपरान्त जलाए गए, इस शरीर का इस संसार में फिर से 
आगमन भला कैसे सम्भव है? 'सर्वदर्शनसंग्रह' में इस दर्शन के 
सिद्धान्तों का विशेषरूप से उल्लेख हुआ है, इस ग्रन्थ के अतिरिक्त 
स्वतन्त्ररूप से इस दर्शन का अन्य कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। 

(2) जैन-दर्शन- नार्तिक-दर्शनों के अन्तर्गत, दूसरा स्थान 
जैन-दर्शन का है, क्योंकि इसके प्रथम तीर्थकर ऋषभदेव हैं, जिनका 
वर्णन इनके आदि पुराण में किया गया है। कुछ जैन विद्वानों का 
मानना है कि इनके नाम का उल्लेख ऋग्वेद में भी किया गया है, 
किन्तु इसकी प्रामाणिकता के विषय में कुछ नहीं कहा जा सकता है, 
फिर भी इतना तो अवश्य कहा जा सकता है कि बौद्धधर्म की अपेक्षा 
जैनधर्म अधिक प्राचीन है, क्योंकि बौद्धधर्म का आरम्भ बुद्ध के जन्म से 
हुआ, जबकि. जैनधर्म तो चौबीसवें तीर्थकर श्रीमहावीर से पर्याप्त पहले 
भी विद्यमान था | तेईसवें तीर्थंकर पार्श्वनाथ का व्यक्तित्व पर्याप्त स्पष्ट 


रूप में मिलता है। 
प्रथम शताब्दी में विद्यमान 'उमास्वाति' इस दर्शन के प्राचीन 


आचार्य माने गए हैं। प्रथम शताब्दी में स्थित आचार्य सिद्धसेन दिवाकर शताब्दी में स्थित आचार्य सिद्धसेन दिवाकर 


को जैनन्याय के प्रणेतारूप में जाना जाता है। में जाना जाता है। 'अकलंकदेव', 'विद्या- 
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नन्द, 'प्रभासचन्द्र', 'हेमचन्द्रसूरि' और 'गल्लिषेण' आदि इस दर्शन के 
प्रमुख आचार्यो में परिगणित हैं। ञं 
इस दर्शन में व्यक्ति के जीवन की सूक्ष्मातिसूक्ष्म समस्याओं के 
सम्बन्ध में चिन्तन प्रस्तुत किया गया है hls इसका महत्त्व 
पूर्ण सिद्धान्त माना गया है, जो भिन्न-भिन्न दू से वस्तु के 
भिन्न-भिन्न रूपों की सत्यता का प्रतिपादन करता है। 
(3) बौद्ध दर्शन- इस दर्शन में मुख्यरूप से चार सम्प्रदायो का 
विवरण उपलब्ध होता है- 
(१)वैभाषिक, (2) सौत्रान्तिक, (3) विज्ञानवादी एवं (4) शून्यवादी | 
पाली भाषा में निबद्ध किए गए, त्रिपिटक ग्रन्थों में इस दर्शन 
के सिद्धान्तों का विस्तार से उल्लेख किया गया है। ईसा की द्वितीय 


धर्मकीर्ति घमेकीति, शान्तरक्षित, कमलशील, रत्नकीर्ति तथा ज्ञानश्री मिश्र आदि 
दूसरे आचार्य भी विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं | 

इन आचायों द्वारा विरचित प्रमाण-समुच्चय, प्रमाण-वार्तिक, 
न्यायविन्दु, हेतुबिन्दु, तत्त्वसंग्रह, तच्वसंग्रहपंजिका आदि इस दर्शन के 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों में माने गए हैं। आचार्य केशवमिश्र द्वारा विरचित न्याय 
शास्त्रीय ग्रन्थ 'तर्कभाषा' में अनेक स्थलों पर बौद्ध-दर्शन के बहुत से 
सिद्धान्तों की समीक्षा की गयी है | ks 

इस दर्शन की महत्त्वपूर्ण विशेषता है कि- 'सविकल्पक' 
प्रत्यक्ष को ही अपनी स्वीकृति प्रदान करता है। कै अतिरिक्त 
'सामान्य' में भावात्मक सत्ता का भी निषेध करता है तथा अवयवों > 
भिन्न अवयवी को भी यह नहीं मानता है। ध्यातव्य हे कि न 
दर्शनों का विस्तृत परिचय आगे प्रस्तुत किया जाएगा | PRT 

(४) भारतीय-दर्शन की विशेषताएँ. 


दर्शनों ¬ प्रायः सभी 
दर्शनों का उत्पत्ति स्थल एक होने तथा सभी दुःखों से थ क 
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छुटकारा प्राप्त करने हेतु मोक्ष-प्राप्ति रूप एक लक्ष्य होने के कारण 
सभी दर्शनों में कुछ विशेषताएँ हम समानरूप से देखते हैं, जिनका 
उल्लेख यहाँ हम संक्षेप में कर रहे हैं- 

(क) दुःख-निवृत्ति-सभी दर्शनों ने संसार को दुःखमय स्वीकार 
किया है एवं दुःखों से हमेशा के लिए निवृत्ति प्राप्त करना ही प्रायः 
सभी दर्शनों का लक्ष्य है। यहाँ तक कि चार्वाक-दर्शन भी. शरीररूप 
आत्मा को दुःख से बचाने के ही पक्ष में दिखायी देता है। दूसरे शब्दों 
में, समस्त भारतीय-दर्शनों का प्रारम्भ ही दुःखों के निवारण का प्रयास 
करते हुए हुआ है, क्योंकि प्रत्येक दर्शन में दुःखों की 'ऐका- न्तिक' 
अर्थात्‌ निश्चितरूप से एवं आत्यन्तिक अर्थात्‌ हमेशा के लिए निवृत्ति के 

_ साथ मोक्ष-प्राप्ति की इच्छा ही व्यक्‍त की गई है | 

(ख) आत्मा का अस्तित्व- भारतीय-दर्शन की दूसरी महत्त्वपूर्ण 
विशेषता आत्मा की सत्ता को स्वीकार करना है। यहाँ सभी दर्शनों ने 
चाहे वे आस्तिक हो अथवा नास्तिक, आत्मा की सत्ता को स्वीकार 
किया है, केवल ,चार्वाक भी चैतन्ययुक्त शरीर को ही आत्मा कहकर 
उसके अस्तित्व को स्वीकार करते हैं, जबकि अन्य सभी दर्शनों ने 
आत्मा को अजर, अमर एवं अविनाशी रूपः में मानते हुए, उसकी सत्ता 

. को माना है। इसीलिए उपनिषद्‌ से लेकर वेदान्त तक सभी ने आत्मा 
के स्वरूप को जानने पर ही अधिकाधिक बल दिया है। इन सभी का 
मूल-मन्त्र ही है- 'आत्मानं विद्धि’ स्वयं अर्थात्‌ आत्मतत्त्व को जानो। 

(ग) कर्म-सिद्धान्त में आस्था- चार्वाक को छोड़कर सभी 
भारतीय-दर्शनों ने कर्म-सिद्धान्त के प्रति आस्था एवं विश्वास व्यक्त 
किया है। तदनुसार व्यक्ति जैसा कर्म करता है, उसे वैसे ही फल की 
प्राप्ति होती है। इसकी महत्ता को चार्वाक को छोड़कर सभी दर्शनों ने 
मुक्तकण्ठ से स्वीकार किया है। इसी सिद्धान्त को उपनिषद्-दर्शन में 
'कर्मवाद' की संज्ञा प्रदान की गई है। न्याय-वैशेषिक ने इसे 'अदृष्ट' 
कहा है तथा इसका संचालन 'ईशवर' के अधीन माना है। मीमांसा- 
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प्रदान करता है । यहाँ प्रकार के 
दर्शन इसी को 'अपूर्व' नाम प्रदान करता है। यहाँ कर्म तीन 


बताए गए (अ) संचित (ब) प्रारब्ध (स) संचीयगान कर्म | सगल 
र क *संचितकर्म' अतीत में किए गए कर्मों से उत्पन्न 
होते हैं, जिनका फल प्राप्त होना अभी आरम्भ नहीं हुआ है। शक 
(बो किन्तु जिन कर्मों का फल मिलना प्रारम्भ हो गया है, उन्हे 
'प्रारब्ध-कर्म' के नाम से जाना जाता है | ही 
(स) इसके विपरीत जिन कर्मों का फल भविष्य में मिलना है, 
वर्तमान जीवन में किए गए उन कर्मों को यहाँ 'संचीयमान-कर्म' कहा 
गया है। 

# (घ) पुनर्जन्म में विश्वास- यह सिद्धान्त वस्तुतः कर्नवाद एवं 
आत्मा की अमरता के सिद्धान्त पर टिका हुआ है। व्यक्ति जो कर्म 
करता है, उनका-फल प्राप्त करने के लिए उसे फिर से इसी संसार में 
जन्म लेना पड़ता है, भले ही वे कर्म अच्छे हों या बुरे। चार्वाक-दर्शन 
-को छोड़कर प्रायः सभी दर्शनों ने इसी को मान्यता प्रदान की है, 
क्योंकि चार्वाक, कर्मवाद एवं आत्मा की अमरता दोनों को ही स्वीकार 
नहीं करता है। 

इस सिद्धान्त के अनुसार यह संसार, जन्म एवं मृत्यु का चक्र 
है, क्योंकि व्यक्ति यहाँ अपने कर्मों का फल एक ही जन्म में प्राप्त नहीं 
कर सकता है। अतः कर्मों का फल भोगने के लिए ही उसे इस संसार 
में बार-बार जन्म लेना पड़ता है तथा आत्मा नित्य एवं अविनाशी होने 
के कारण, मृत्यु के बाद एक शरीर से दूसरे शरीर में प्रवेश करती है। 
गीता में इसी को पुराने वस्त्रों को छोड़कर नए वस्त्रों को धारण करने 
के समान कहा है।' 
(ड) व्यावहारिक-वृष्टि- भारतीय-दर्शनों का जीवन के साथ 
अत्यन्त गहरा सम्बन्ध रहा है, क्योंकि इनका उद्देश्य केवल मानसिक 


', वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृहणाति नरोऽपराणि । 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही।। 2/22 | 
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उत्सुकता की निवृत्ति करना नहीं है, अपितु जीवन की समस्याओं पर 
व्यावहारिक दृष्टि से विचार करना भी है। उनके अनुसार- 

'दर्शन जीवन का अभिन्न अंग है। अतः जीवन से अलग दर्शन 
की कल्पना करना भी असम्भव है।' प्रोफेसर हरियन्ना, चार्ल्समूर और 
डॉ. राधाकृष्णन्‌ आदि प्रसिद्ध दार्शनिकों ने दर्शन/को न केवल सोचने 
की पद्धति, अपितु जीवन-पद्धति माना है। इसलिए भारतीयदर्शन 
वस्तुतः जीवन के लिए है। अतः यहाँ व्यावहारिकता पर भी अत्यधिक 
बल दिया गया है। 

(च) अविद्या या अज्ञान ही बन्धन का मूलकारण- चार्वाक- 
दर्शन को छोड़कर प्राय: सभी दर्शनों में अज्ञान अथवा अविद्या को जन्म 
के बन्धन का मूलकारण स्वीकार किया गया है। इसीकारण व्यक्ति एक 
जन्म से दूसरा जन्म ग्रहण करता हुआ, संसारचक्र में घूमता रहता है, 
किन्तु प्रत्येक दर्शन ने अज्ञान की व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकार से की है, 
जिसका विस्तृत विवेचन हम आगे करेंगे। ज्ञान के द्वारा ही अज्ञान का 
नाश सम्भव है। काव्यात्मक दृष्टि से अज्ञान की उपमा यहाँ अन्धकार 
से तथा ज्ञान की प्रकाश से दी गई है। 

(छ) तत्त्वज्ञान विद्या द्वारा मुक्ति भारतीय-दर्शन के अनुसार, 
व्यक्ति तात्तिवक ज्ञान द्वारा इस संसार के बन्धन से छुटकारा पा सकता 
है। ज्ञान से अभिप्राय यहाँ सत्य को जानने अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान से है, 
जिसे प्राप्त करने के लिए सभी दर्शनों ने भिन्न-भिन्न उपायों का 
उल्लेख किया है। सांख्य-दर्शन व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ, इन तीन 
तत्त्वों को जानने से मुक्ति स्वीकार करता है। 

उल्लेखनीय है कि यहाँ ज्ञान से अभिप्राय केवल शास्त्रीय-ज्ञान 
से लेना उचित नहीं है, क्योंकि शास्त्रीय-ज्ञान के साथ-साथ चिन्तन, 
मनन एवं निदिध्यासन आदि भी आवश्यक हैं। तभी व्यक्ति तत्त्वज्ञानी 
बन सकता है। शास्त्रीय-ज्ञान वस्तुतः सैद्धान्तिक ज्ञान है। इसके 
प्रयोगात्मक स्वरूप स्वयं का चिन्तन, मनन आदि की यहाँ अनिवार्य 
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आवश्यकता प्रतिपादित की गई है, जिसे विद्वानों ने साधना-पक्ष भी 
« कहा है। 


(ज) प्रमाण-मीमांसा पर आधारित- प्रत्येक भारतीय-दर्शन गे 
तत्त्वज्ञान हेतु प्रमाण-मीमांसा पर अत्यधिक बल दिया गया है, क्योंकि 
यथार्थ ज्ञान के लिए प्रमाण-ज्ञान अनिवार्य है। हाँ, प्रत्येक दर्शन यहाँ 
प्रमाणों की संख्या अलग-अलग मानता है | जैसे- 

चार्वाक केवल 'प्रत्यक्ष' प्रमाण को ही मान्यता प्रदान करता है 
एवं सांख्य 'प्रत्यक्ष, 'अनुमान' एवं 'शब्दप्रमाण' को स्वीकार करता है! 
इसीप्रकार अन्य दर्शन भी तत्त्वज्ञान हेतु प्रमाणों की अनिवार्यता मिन्न- 
भिन्न संख्या में स्वीकार करते हैं, जिसका हम आगे विस्तार से विवेचन 
करेंगे । 

(झ) आत्मसंयम पर बल- चार्वाक-दर्शन को छोड़कर प्राय: 
सभी भारतीय-दर्शनों में तत्त्वज्ञान हेतु प्रमाणों की अनिवार्यता के 
साथ-साथ आत्मसंयम पर भी विशेष बल दिया गया हे | हमारी सभी 
स्थूल इन्द्रियाँ एवं मन सांसारिक विषयों की ओर आकर्षित होते हैं, 
जिनका भोग कर्मबन्धन देने वाला है । अतः उनसे 'मोक्ष' सम्भव नहीं 
है। इसलिए प्रायः सभी दर्शनों में इन्द्रियों पर नियन्त्रण अर्थात्‌ आत्म 
संयम पर बल दिया गया है। 

(ज)संसार एक रंगमंच- भारतीयदर्शनों की महत्त्वपूर्ण विशेषता 
है कि चार्वाक को छोड़कर ये. सभी संसार को रंगमंच के रूप में 
मान्यता प्रदान करते हैं। इनके अनुसार- जिसप्रकार अभिनेता रंगमंच 
"४ आकर अलग-अलग भूमिकाओं में अभिनय करके लोट जाते हैं। 
उसीप्रकार इस शरीररूपी वस्त्र को धारण करके व्यक्ति इस संसार में 

आता है और विविध भूमिकाओं का निर्वहण करता हुआ, मृत्यु को प्राप्त 

करके फिर से दूसरी भूमिका के निर्वाह की तैयारी करता है। इस जन्म 
में a गए उसके कर्म ही, उसके अगले जन्म की भूमिका तैयार 
कर | | 
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(ट) वेदों की प्रमाणिकता- सभी आस्तिक भारतीय-दर्शनों ने 
वेदों की प्रामाणिकता को स्वीकार किया है। वास्तविकता तो यह है कि 
समस्त भारतीय-दर्शनों की आस्तिक एवं नास्तिकरूप में विभाजक॑ रेखा 
का मुख्य आधार ही इनका वेदों को प्रमाणरूप में मानना रहा है। 
नास्तिक-दर्शन बौद्ध, जैन, चार्वाक ये तीनों ही वेदों की प्रामाणिकता 
को नहीं मानते हैं, किन्तु दूसरे सभी छः आस्तिक-दर्शनों ने श्रुति 
अर्थात्‌ वेदों को प्रमाण माना है। इनमें से कुछ ने तो पद-पद पर 
वेदवाक्यों को प्रमाणरूप में प्रस्तुत भी किया है। 

(ठ) जगत्‌ की सत्ता में विश्वास- प्रायः सभी भारतीय दर्शनों ने 
जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार किया है। इसका निर्माण पंच महाभूतों- 
आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी द्वारा होता है। सांख्य एवं योग 
इसे त्रिगुणात्मक प्रकृति द्वारा निर्मित मानता है। जैन-दर्शन ने इसे 
दिक्‌ एवं काल में स्थित परमाणुओं द्वारा निर्मित कहा है। केवल 
वेदान्त-दर्शन जगत्‌ की प्रातिभासिक सत्ता स्वीकार करते हुए “ब्रह्म 
सत्यं जगन्मिथ्या! कहकर इसका निषेध करता है। बौद्ध-दर्शन भी 
इसका अस्तित्व अनुभूति पर्यन्त मानता है। पुनरपि इतना तो अवश्य 
कहा जा सकता है कि इन दोनों दर्शनों.ने भी किसी न किसी रूप में 

` जगत्‌ की सत्ता को मान्यता प्रदान की है | 

(४) भारतीय-दर्शन के प्रमुख तत्त्व- यद्यपि बाद में हम सभी 
भारतीय दर्शनों के विषय में विस्तार से चर्चा करेंगे, किन्तु इससे पहले 
इन सभी दर्शनों को गहनता से समझने के लिए सर्वप्रथम इनके प्रमुख 
सिद्धान्तों को तुलनात्मक दृष्टि से समझना उचित होगा, जिसका हम 
यहाँ अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(क) आत्मा र 

आत्मतत्त्व पर विभिन्न दर्शनों की दृष्टि से विचार करने से . 
पहले आत्मा के विषय में सामान्य जानकारी देना उचित होगा | प्रत्येक 
प्राणी में एक चेतनतत्त्व होता है, जिसके निकलने के बाद वह गति 


44) _पर्शनश्त्रका अन्तरंगइतिह का अन्तरंग इतिहारा 
करना बन्द कर देता है और मरा हुआ माना जाता है। उसी चेतनतत्त्व 
को दार्शनिक भाषा में 'आत्मा' नाम विया गया। यह आत्मा वस्तुत 
परमात्मा का ही अंश माना गया है। अतः इसमें वे सभी गुण विद्यमान 
हैं, जो परमात्मा भें है। 
इसके स्वरूप के विषय में गीताकार का कथन' है कि यह 
आत्मा न तो कभी उत्पन्न होता है, न मरता है। एक बार अस्तित्व में 
आने पर यह फिर से होने वाला भी नहीं है। यह तो अजन्मा, नित्य, 
सनातन और पुरातन है। शरीर के मरने पर भी यह नहीं मारा जाता 
हे। इससे स्पष्ट है कि आत्मा को कभी भी न मरने वाला और उत्पन्न 
न होने वाला 'नित्य' तत्त्व कहा गया है। सृष्टि के आरम्भ से पूर्व भी 
अस्तित्व में होने से यह 'सनातन' है। इसी को सम्पूर्ण दर्शनशास्त्र में 
चेतनतत्त्व की संज्ञा भी प्रदान की गई है | 
वस्तुस्थिति यह है कि भारतीय दर्शनों की दृष्टि में प्रायः आत्मा 
को परमात्मा का ही अंश माना गया है। जैसे- समुद्र से अलग हुई 
एक बूँद में उसके सभी गुण विद्यमान होते हैं, ठीक उसीप्रकार आत्मा 
में भी वे सभी गुण विद्यमान हैं। मुक्ति अथवा 'मोक्ष' की स्थिति में यह 
आत्मा अपने मूलस्रोत्र परमात्मा में ही विलीन हो जाता है, जिसे समुद्र 
के जल की बूँद का वापस समुद्र के जल में मिलकर विलीन होने के 
समान ही स्वीकार किया गया है। 
इसके अलावा इसे हम दैनिक जीवन के अनुभव में भी 'मैं' की 
अनुभूति से स्वीकार कर सकते हैं, क्योंकि सामान्य व्यक्ति एवं विद्वान्‌ 
सभी लोग मैं, मेरा इसप्रकार का व्यवहार करते हैं। अब हम आस्तिक 


' - न जायते प्रियते वा कदाचिन्नायंभूत्वा भविता वा न भूयः। 
अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणोन हन्यते हन्यमाने शरीरे।। भगवद्गीता-2/20 
. लेखककृत 'चन्द्रिका' व्याख्या, गीता प्रथम एवं द्वितीय अध्याय की भूमिका में 
आत्मा का स्वरूप। प्रकाशक- धर्म-नीराजना प्रकाशन, दिल्ली, ।999 । 


एवं नास्तिक सभी भारतीय-दर्शनों की दृष्टि से आत्मतत्त्व पर विचार 
कर रहे हैं- 

(क) चार्वाक- इसके मत में शरीर से अलग आत्मा जैसे तत्त्व 
को मानने की आवश्यकता नहीं है। स्वयं शरीर ही आत्मा है, जिसका 
अनुभव हम दैनिक व्यवहार में 'मैं पद का प्रयोग करके करते हँ | 

जैसे- मैं बालक हूँ, मैं बूढ़ा हूँ, मैं जवान हूँ आदि। इसलिए 
यह शरीर ही आत्मा है। इस सम्बन्ध में एक और प्रमाण है कि सभी 
प्राणी शरीर को ही सर्वाधिक प्रिय मानते हैं और मरने से भी डरते हैं। 
इसलिए शरीर को ही आत्मा मानना उचित प्रतीत होता है। 

इसी प्रसंग में एक प्रश्न उठता है कि यदि शरीर ही आत्मा है 
तब तो मृत शरीर को भी आत्मा कहना उचित है, लेकिन ऐसा नहीं 
होता? इसके उत्तर में चार्वाक का कहना है कि- जीवित और मृत 
शरीरों की भौतिक परिस्थिति में अन्तर आ जाता है। जीवित शरीर से 
वायवीय एवं तेजस्‌ कण अधिक मात्रा में बाहर निकल जाने से, उसे 
मरा हुआ मान लिया जाता है, क्योंकि वह निरुपयोगी हो जाता है | 

चार्वाक के मत में- जैसे हम प्रतिदिन पान खाते हैं। वहाँ हमें 
लाल रंग दिखाई देता है, जो न तो पान में है, न सुपारी में, न चूने में 
और न. ही कत्थे में है, किन्तु तीनों के विशेष मात्रा में संयोग होने पर 
हमारे मुँह में यह लाल रंग स्वतः ही आ जाता है। ठीक इसीप्रकार 
हमारा यह शरीर पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु इन चार भूतों से बना 
है। इनका यथोचित संयोग ही “चैतन्य” को उत्पन्न करने वाला है। 
आत्मा का अस्तित्व ही नहीं है, तो फिर उसकी नित्यता भी कैसे 
स्वीकार की जा सकती है? इसप्रकार यह दर्शन चार भूतों पृथ्वी, जल, 
अग्नि, वायु के संयोग से विशेष परिस्थिति में 'चैतन्य' उत्पन्न होता है, 
यही मानता है। इस सिद्धान्त में आकाश के योगदान को शरीर निर्माण 
` में स्वीकार नहीं किया गया है | 


46) दर्शनंशसत्रकाच्तरंगइतिहास ना है का अन्तरंग इतिहास 

(ख) जैनदर्शन- यह दर्शन आत्मा के अस्तित्व को मानता है। 
इसके मत में समस्त द्रव्य पदार्थों को जीव-द्रव्य एवं अजीव-द्रव्य दो 
भागों में विभाजित किया जा सकता हे। 'अजीव' से अभिप्राय सम्पूर्ण 
जड़ जगत्‌ से है तथा जीव-द्रव्य के अन्तर्गत सम्पूर्ण चेतन सत्ता आती 
हे। इसी को 'जीवात्मा' कहा गया है, क्योंकि आत्मां की प्रमुख विशेषता 
ही उसका चैतन्य सम्पन्न होना है। जैनदर्शन में जीवात्मा के ज्ञान, 
अनुभूति एवं भोग तीन रूपों को स्वीकार किया गया है। जैन ग्रन्थ के 
विशेषावश्यक-भाष्य में, इन्द्रभूति एवं महावीर-संवाद के माध्यम से 
अत्यन्त सुन्दर ढंग से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध किया है। तदनुसार- 

जीवात्मा के विषय में संदेहयुक्त ज्ञान ही इसके अस्तित्व को 7. 
सिद्ध करता है, क्योंकि इसके विषय में सन्देह होने का अभिप्राय है कि 
संशय करने वाला भी विद्यमान है। 'मैं जाता हुँ, 'मैं खाता हूँ इत्यादि 
स्वयं का अनुभव ही इस विषय में प्रमाण है। 

जैनदर्शन के अनुसार- शरीर में दिखाई देने वाली चेतना ही 
आत्मा का गुण है। आत्मा का निवास स्थान यह शरीर ही है, जिसकी 
उपस्थिति से शरीर में चैतन्य उत्पन्न होता हे। इसके अतिरिक्त आत्मा 
के न रहने पर, इस शरीर की चेतनता भी नष्ट हो जाती है, जिसे 
'मृत्यु' नाम दिया गया है। 

(ग) बौद्धदर्शन- यह आत्मा के शाश्वत अस्तित्व को स्वीकार 
नहीं करता है। इसके अनुसार आत्मा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और 
विज्ञान नामक पाँच स्कन्धों का समूहमात्र है? यहाँ भदन्त नागसेन एवं 
मिलिन्द के संवाद में आत्मा के स्वरूप का अत्यन्त सुन्दर वर्णन किया 
है। तदनुसार- जिसप्रकार रथ का कोई अवयव रथ नहीं है, सब 
अवयवों के संघात का नाम ही रथ है। इसीप्रकार आत्मा भी पंच - 


' विशेषावश्यक भाष्य, यशोविजय ग्रन्थमाला, काशी 4550-53 । 
2 दीर्घनिकाय-पृष्ठ-3-95 । 
3 मिलिन्द प्रश्न में पृष्ठ 30-33 । 


उपोद्घात 7 
नाम गह a 
स्कन्धो के समुदाय का नाम है। यहाँ भूत तथा भौतिक पदार्थ अर्थात्‌ 


शरीर को 'रूप', किसी वस्तु के साक्षात्कार करने को 'संज्ञा', उससे 
उत्पन्न दुःख, सुख तथा उदासीनता के भाव को 'वेदना', अतीत के 
अनुभव द्वारा उत्पन्न होने वाले स्मृति के कारणभूत सूक्ष्म मानसिक 
प्रवृत्ति को 'संस्कार' एवं 'चैतन्य' को 'विज्ञान' की संज्ञा दी गई है।' 

डॉ. राधाकृष्णन्‌ का इस विषय में कथन है कि- बुद्ध हमें 
स्पष्टरूप से यह तो बताते हैं कि क्या-क्या आत्मा नहीं हैं, किन्तु 
आत्मा क्या है, इसका भावात्मक वर्णन उन्होंने एकदम नहीं किया है। 
साथ ही बुद्ध के विषय में यह सोचना भी कि बुद्ध आत्गा को बिल्कुल 
ही नहीं मानते, एक असत्य धारणा है, जबकि हरियन्ना इसे 'तरल 
आत्मा' का नाम देते हैं।* 

आचार्य नरेन्द्रदेव आत्मा विषयक बौद्धधर्म, के विचारों को 
विचित्र बताते हुए कहते हैं- 'यह बौद्धधर्म की विचित्रता ही है कि यह 
आगम, कर्म और कर्मफल को तो मानता है, किन्तु कारक का प्रतिषेध 
करता है। कोई सत्त्व नहीं है, जिसका संचार हो, संक्रान्ति हो, किन्तु 
यह सन्तति जीवित है, मृत्यु से इसका उच्छेद नहीं होता। यह तो 
केवल उस क्षण को सूचित करती है... वस्तुतः जिस सन्तति की _ 
कल्पना बौद्ध करते हैं, उसमें आत्मा के सभी सामर्थ्य पाए जाते हैं।* 

उनके मत में स्कन्ध-सन्तति ही संसार में संसरण करती है। 
ठीक उसीप्रकार जैसे- अग्नि वन को जलाती है, तो कहा जाता है कि 
यह संचरण करती है, जबकि अग्नि के कण ही गति करते हैं । 

(घ) पूर्वमीमांसा- यह दर्शन शरीर, इन्द्रिय तथा बुद्धि से अलग 
आत्मा का अस्तित्व स्वीकार करता है।' कुमारिलभट्ट के अनुसार- 


- भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 426 | 

- भारतीय-दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग-4, पृष्ठ- 354, 355 | 
- भारतीय-दर्शन की रूपरेखा-हिरियन्ना, पृष्ठ- 447 | 

- बौद्धधर्मदर्शन, आचार्य नरेन्द्रदेव शास्त्री, पृष्ठ- 285-86 । 

- मीमांसासूत्र- //4//4 | 
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48) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


क 3 

'आत्मा शरीर से भिन्न, नित्य एवं सर्वव्यापक है। चैतन्यस्वरूप इसके 
अस्तित्व का अनुमान अहंभाव द्वारा होता है। शीत के प्रसिद्ध 
विचारक कुमारिलभट्ट एवं प्रभाकरभट्ट यद्यपि आत्मा के स्वरूप के 
सम्बन्ध में मतभेद रखते हैं, किन्तु इसके अस्तित्व के विषय में ये दोनों 
एक मत हैं। 

इस सम्बन्ध में डॉ. राधाकृष्णन्‌ कहते हैं- मीमांसक आत्मा को 
शरीर, इन्द्रिय एवं बुद्धि से भिन्न मानते हैं। बुद्धि की उपस्थिति में भी 
यह आत्मा उपस्थित रहता है। यह एक ऐसी सत्ता है, जो इन्द्रियों से 
प्राप्त सामग्री का संश्लेषण करती है। शरीर तो अपने से परे निश्चित 
लक्ष्य का साधनमात्र है, जिसे आत्मा के प्रयोजन के लिए कहा जा 
सकता है, जो इसका संचालन करता है।' 


कुमारिलभट्ट, आत्मा को नित्य मानते हुए भी विकारशील कहते 
हैं। उनके अनुसार- 


परिणामशील होते हुए 
अंश होते हैं। चित्‌ के द्वारा वह ज्ञान का अनुभव करता है तथा 


आत्मा चैतन्यस्वरूप है। वे आत्मा 
विषयी दोनों मानते हैं किन्तु : 
हैं। उनके अनुसार- कोई भी वस्तु एक 
नहीं हो सकती है, क्योंकि इन दोनों के 
आत्मा को हमेशा ही बोध के कर्तारूप में 
नहीं। आत्मा तो वस्तुत: बोध का आश्रय है। 

(ड) वेदान्त- ब्रह्म को 
मानता है। इसका मत है कि-- 


त्मा को ज्ञान का विषय और 
इससे असहमति व्यक्त करते 
साथ कर्ता और कर्म दोनों 
व्यापारों में विरोध होता है। 
जाना जाता है, कर्मरूप में 


' , भारतीय-दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌ भाग-2, पृष्ठ- 402 | 
* . श्लोकवार्तिक, मद्रास विश्वविद्यालय 4940, पृष्ठ 707 | 


rr ण न. i, उपोद्घात (49 
सृष्टि का निर्माता, पालक एवं संहारक है।' यह ब्रह्म सत्‌, चित्‌ और 
आनन्दस्वरूप है और यही हमारे शरीर में आत्मारूप में रहता है। 
* सम्पूर्ण जगत्‌ 'माया' का प्रपंच है, जो वस्तुतः एक धोखा है, किन्तु यह 
ब्रह्म ही एकमात्र सत्य है। 

इसी को वेदान्त ने ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या’ इत्यादि महावाक्य 
द्वारा कहा है। यही ब्रह्मरूप आत्मतत्त्व, अविद्यारूप आवरण से आवृत्त 
होता है तो 'जीव' कहलाता है। ज्ञान द्वारा इस आवरण के हट जाने 
से 'जीव' अपने वास्तविक स्वरूप को प्राप्त कर ब्रह्मरूप ही हो जाता 
है। इसप्रकार ब्रह्म एवं जीव की एकता सिद्ध होती है, जिसे विवेक 
चूड़ामणिकार इसप्रकार कहते हैं- 

ब्रह्मैव जीवः स्वयम्‌ | 

वेदान्त आत्मा को अनुभव से सिद्ध मानता है। उसके अनुसार, 
इसकी सिद्धि के लिए अनुमान आदि प्रमाणों की आवश्यकता नहीं है। 
हम प्रतिदिन सुख एवं दुःख का अनुभव करते हैं और अनुभव चैतन्य 
का गुण है, अचेतन का नहीं, क्योंकि ज्ञाता और ज्ञेय दोनों के अचेतन 
होने पर ज्ञान का उद्भव सम्भव ही नहीं है। चेतनतत्त्व के अभाव में 
सम्पूर्ण संसार अन्धे के समान ही 'होगा। इस चेतनता को यहाँ अग्नि 
की उष्णता का उदाहरण देकर समझाया गया है- 

न ह्मग्नेरौष्ण्यमग्निना निराक्रियेत्‌ | 

रामानुजाचार्य ने ब्रह्म को परमतत्त्व माना है, जो चिदचिद्विशिष्ट 
है। यहाँ चित्‌ से अभिप्राय जीवात्मा तथा अचित्‌ से अभिप्राय प्रकृति से 
है। ये दोनों नित्य हैं तथा ब्रह्म के साथ कभी अलग न होने वालों के 
समान संयुक्त रहते हैं। आत्मा स्वभाव से ज्ञाता, कर्मों का कर्ता तथा 
कर्मों के फल का भोक्ता, शरीर-सम्बन्ध का कारण ही होता है 


nr EPC 
|) 
„ सूत्र शांकरभाष्य- 4,//4,//2 । 
क ब्रह्मसूत्रशांकरभाष्य- 2,/3,/7 । 
` भारतीय-दर्शनो में अन्तर्निहित समरूपता, डॉ. वागीश, पृष्ठ- 63। 


50) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


(च) सांख्य एवं योग-दर्शन- ये दोनों दर्शन केवल दो ही 
तत्त्वो को नित्य मानते हें- पुरुष एवं प्रकृति | पुरुष चेतन है, प्रकाश 
स्वरूप है तथा प्रकृति, सत्त्व, रजस्‌, तमोगुण की साम्यावस्था का नाम 
है, जो जड़ है। पुरुष का प्रकाश जब जड़ प्रकृति पर पड़ता है, तो 
सृष्टि की उत्पत्ति होती है। यह पुरुष ही यहाँ आत्मस्वरूप है तथा 
प्रत्येक शरीर में अलग-अलग विद्यमान है। सांख्य-दर्शन ने पुरुष 
बहुत्व के सिद्धान्त के प्रतिपादन के लिए कुछ युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं- 

जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्प्रवृत्तेश्च | 
पुरुषबहुत्वं सिद्धं तरैगुण्यविपर्ययाच्चैव | | 

अर्थात्‌ प्रत्येक शरीर के जन्म, मृत्यु एवं इन्द्रियों की स्वतन्त्र 
स्थिति होने के कारण, एक साथ प्रत्येक की सभी कार्यो में प्रवृत्ति न 
होने से, सत्त्व रजस्‌ और तमोगुण की भिन्न स्थिति के कारण, यही 
सिद्ध होता है कि प्रत्येक शरीर में पुरुष (आत्मा) भिन्न-भिन्न हैं, एक 
नहीं, सांख्यदर्शन के पुरुष बहुत्व के सिद्धान्त को हम इस प्रकार भी 
सरलता से समझ सकते हैं- 


(चित्र-4) पुरुष बहुत्व 
a ER I vo याव oe 
जन्म्‌ मरण करणानाम्‌ अयुगपत्परवृत्तिः तरैगुण्यविपर्यय 
a अं एक साथ प्रवृत्ति का अभाव 
प्रतिनियमात्‌ गुणत्रय के भेद के कारण 
व्यवस्था 


इसीप्रकार यहाँ पुरुष अर्थात्‌ आत्मतत्त्व की सत्ता के लिए भी 
कुछ तथ्य प्रस्तुत किए गए- 
संघात परार्थत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्ययादधिष्ठानात्‌ | 
पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ कैवल्यार्थं प्रवृत्तेश्च | 
जितना भी प्रकृति का सृष्टि-विस्तार देखने में आता हे, उस 
सबका दूसरे के लिए होना, सत्त्व रजस्‌ और तमस्‌ तीन गुणों 'का 


! सांख्यकारिका- १8 । 
2 सांख्यकारिका- 77 । 


\ 


उपोवधात (5 


अभाव होना, इस सम्पूर्ण प्रपंच का कोई न कोई अधिष्ठाता होना 
जगत्‌ में भोक्ता, भोग्यभाव की रिथति एवं 'कैवल्य' कै प्रति प्रवृत्ति, ये 
सभी पुरुष के अरितत्व को सिद्ध करते हैं। सांख्यदर्शन मेँ पुरुष की 
सत्ता के सिद्धान्त को हम इस प्रकार भी सरलता रो समझ सकते हैं- 


(गि पुरुष की की सिद्धि 
संघातपर र्‌ त्रिगुणादिपिपर्ययात्त अधिष्ठानात ओक्तृगावात कैवल्यार्थं प्रवृत्तेः च 
SI ro 4 | 
संघातों का दूसरों | त्रिगुणादि रो त्रिगुण समूह का | भोग्य एवं भोक्ता | मोक्ष के प्रति 
{ के लिए होना | | विपरीत स्वभाव| अधिष्ठाता होना | | का भाव होना | प्रवृत्ति का 
_ ~~“ (दाला होना / | आवश्यक LIAO NH / होना + 


इसप्रकार साख्य एवं योग-दर्शन आत्मा को ही पुरुषरूप में 
स्वीकार करते हैं। साथ ही, इनकी संख्या भी यहाँ अनेक मानी गई है 
यह शरीर से भिन्न तत्त्व है। इसमें गुणत्रय का अभाव है। अतः सुख, 
दुःख, मोहात्मकता से भी रहित है। चेतन होने के कारण विवेकी एवं 
शब्दादि विषयों का उपभोक्ता है। यहाँ इसे न तो किसी का विकार 
माना गया है और न ही इससे किसी तत्त्व की उत्पत्ति को स्वीकार 
किया है। अतः यह न तो प्रकृति है और न विकृति- 

'न प्रकृतिर्न विकृतिः पुरुष: | 

यह त्रिकाल अबाध्य, नित्य, सर्वव्यापक है। अपनी सत्ता के 
लिए यह किसी अन्य तत्त्व पर निर्भर भी नहीं है। यह द्रष्टामात्र, 
स्वरूपतः नित्य, मुक्त है। उल्लेखनीय है कि यहाँ पुरुष की सिद्धि 
'अनुमान प्रमाण' से मानी गई है। 

पुरुष के कर्तापन की प्रतीति लोहपिण्ड में स्थित अग्नि के 
समान है, जिसप्रकार गर्म लोहे से जलने पर “लोहे ने जलाया', ऐसा 
कहा जाता है, जबकि लोहा तो जड़ है, उसमें जलाने का गुण नहीं हो 
सकता है। उसीप्रकार पुरुष में क्रियाशीलता एवं बुद्धि में चेतनता की 
प्रतीति होती है, जो वास्तविक नहीं है। 


52) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग ईतिहास ____________---रश्श्शि इतिहास ee 
(छ) न्याय दर्शन- न्यायसूत्र में प्रमेय' पदार्थों की गणना क 
हुए सबसे पहला स्थान 'आत्मा' को प्रदान किया गया। आत्मा 
अस्तित्व की सिद्धि अनुमान-प्रमाण द्वारा आप्त-प्रमाण से मानी गई है 
अनुभव में आने से प्रत्यक्ष प्रमाण से भी अनुभूति, स्मरण एव इच्छा 
आधार आत्मा के अस्तित्व की सिद्धि गें सहायक है, ऐसा कथन किय 
गया है। चेतन धर्म के कारण ही आत्मा का अस्तित्व मान्य है, क्योंकि 
चैतन्यधर्म शरीर का गुण नहीं है। यदि ऐसा होता तो शरीर के भिन्‍न- 
भिन्न भागों में इसकी स्थिति होती और शरीर की कभी मृत्यु भी नही 
होती, क्योंकि गुण एवं गुणी को अलग नहीं किया जा सकता | 
इसके अतिरिक्त अलग-अलग अनुभवों में एकत्व की स्थापना 
करने का कार्य भी यह आत्मा ही करता है, क्योंकि इन्द्रियाँ तो केवल 
साधनमात्र हैं तथा इनका उपयोग करने वाला इनसे अलग होता है 
और वह जीवात्मा ही है। जीवात्मा इन्द्रियों पर नियन्त्रण करता है तथा 
इनके द्वारा प्राप्त ज्ञान का संश्लेषण करता है। 
जीवित शरीर का कोई भाग 'जलने पर कष्ट होता है, किन्त 
उसी शरीर को मृत्यु के बाद जलाने पर, हंमें कोई कष्ट नहीं होता। 
अतः यह कष्ट की अनुभूति शरीर का नहीं, अपितु आत्मा का विषय है | 
इस कारण आत्मा का अस्तित्व विद्यमान है। बन्धन की अवस्था में यह 
दर्शन आत्मा को सांसारिक दुःखों के अधीन बताता है। इस अवस्था में 
यह निरन्तर एक के बाद एक जन्म ग्रहण करता रहता हे | 
(ज) वैशेषिक दर्शन- आत्मा के विषय में वैशेषिक दर्शन, न्याय 
दर्शन के समान ही विचार रखता है, क्योंकि उसने भी आत्मा को द्रव्य 


गणना के अन्तर्गत ही रखा है।? यहाँ भी चैतन्य की आधारभूत सत्ता 
को 'आत्मा' कहा गया है, यही ज्ञान का आधार भी है | 


। , न्यायसूत्र- ॥/॥/9 । 
2 वैशेषिक सूत्र- //5 । 


व ज जस अवात (53 
यहाँ आत्मा के दो भेद किए गए- 
जीवात्मा की चेतना सीमित एवं परमात्मा की असीमित बताई गई है। 
इसके अनुसार- जीवात्मा अनेक हैं, किन्तु परमात्मा एक | ज्ञान, सुख, 
गुण हैं। प्रत्येक आत्मा में मन 
को अनादि, अनन्त एवं अमर 


यहाँ तक हमने सभी भारतीय 
विषयक विचारों का अध्ययन 


विषयक विचारों का तुलनात्मक अध्ययन करेंगे | 


जगत्‌ की व्यवस्था आदि 
“ईश्वर” की कोई आवश्यकता नहीं है। संसार के सभी काम 
पृथ्वी, जल, वायु, अग्नि ये 
मात्रा में संयुक्त होकर सृष्टि का निर्माण 
करते हैं। पानी ठंडा है, अग्नि गर्म है, यह सब इनका स्वभाव ही है। 
'इश्वर' आदि में विश्वास करना दुर्बल लोगों का कार्य है। प्रकृति के 


54) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास _ 
सभी कार्य स्वयं ही चलते हैं। अतः किसी भी 'ईश्‍वर' जैसी अलौकिक 
सत्ता में विश्वास करना मूर्खता है।' ह 
(ख) जैनदर्शन- यद्यपि सैद्धान्तिक दृष्टि से यह Fi इक 
के अस्तित्व का खण्डन करता है, किन्तु व्यावहारिकरूप में यहाँ 'ईश्वर' 
के प्रति विश्वास दृष्टिगोचर होता है, क्योंकि इस दर्शन में 'ईश्वर' के 
स्थान पर तीर्थकरों को मान्यता प्रदान की गई है। इनके अनुसार- 
तीर्थकरों में अनन्त ज्ञान, अनन्त-दर्शन, अनन्त-शकि्ति, अनन्त-सुख 
विद्यमान रहते हैं, ये मुक्त होते हैं। इसीलिए यहाँ पर इनकी श्रद्धा एवं 
भक्तिपूर्वक आराधना की जाती है। इनकी मूर्तियाँ बनाकर पूजन किया 
जाता है। प्रत्येक जैन धर्मावलम्बी का मानना है. कि तीर्थकर के बताए 
गए मार्ग पर चलने से 'मोक्ष' की प्राप्ति सम्भव है। यद्यपि जैनधर्म में 
मान्य, पंच परमेष्ठि अर्हत्‌, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और साधु इन सभी 
को गुणादि की दृष्टि से 'ईश्वर' की श्रेणी में भी रखा जा सकता है। 
यह तो हुई व्यावहारिक बात |? 
किन्तु सैद्धान्तिक दृष्टि से इस दर्शन को धर्म के इतिहास में 
भी अनीशवरवादी वर्ग में रखा गया है। इसके अनुसार- यदि 'ईश्वर' 
को विश्व का कर्त्ता माना जाए, तो बिना शरीर के यहं कैसे सम्भव है? 
क्योंकि इसे अवयवहीन माना गया है, हम प्रतिदिन के व्यवहार में 
देखते हैं कि कोई भी कार्य सशरीर प्रणाली द्वारा ही किया जाता है। 
इसके अतिरिक्त 'ईश्वर' को एक, सर्वशक्तिमान्‌, नित्य एवं पूर्ण 
कहा गया है। इन सभी विशेषणों को जैनदर्शन भ्रामक कहता है। 
उसका मत है कि- विश्व में अनेक पदार्थ ऐसे हैं, जिनका निर्माता वह 
नहीं है। 'ईश्वर' को एक माना जाता है और तर्क यह दिया जाता है 
कि अनेक ईश्वरों को मानने से विश्व में सामंजस्य 


जस्य का अभाव होगा, 
किन्तु यह कथन उचित नहीं हैं, क्योंकि यदि कई शिल्पकार मिलकर : 


' , भारतीय दर्शन, डॉ, राधाकृष्णन्‌ भाग-4, पृष्ठ 257-58 | 
२ भारतीयदर्शन की रूपरेखा, हरेन्द्र प्रसाद सिन्हा, पृष्ठ 63। 


उपौद्धात (55 


एक महल को बना सकते हैं तो कई 'ईश्वर' मिलकर सृष्टि का 
निर्माण क्‍यों नहीं कर सकते?' इसप्रकार जैनदर्शन सैद्धान्तिक दृष्टि रो 
'ईश्वर' की सत्ता का प्रबल विरोधी है, किन्तु व्यवहार में इसे तीर्थतारॉ 
के रूप में मान्यता प्रदान करता है। 

(ग) बौद्धदर्शन- बुद्ध ने 'ईश्वर' की सत्ता का निषेध किया | 
उन्होंने संसार का संचालन 'प्रतीत्यसमुत्पाद' नियम द्वारा स्वीकार किया 
है। उसके अनुसार- विश्व परिवर्तनशील एवं अनित्य है। सम्पूर्ण विश्व 
उत्पत्ति एवं विनाश के नियमों से शासित है। चेतनारूप कर्म से ही 
सभी पदार्थ अधिष्ठित हैं। जब 'ईशवर' को नित्य और परिवर्तनशील 
कहा गया है तो फिर वह नश्वर एवं परिवर्तनशील जगत्‌ का निर्माता 
कैसे हो सकता है? इसलिए 'ईश्वर' को सृष्टि का निर्माता मानना 
हास्यास्पद ही है। 

बौद्धदर्शन के अनुसार- यदि हम थोड़ी देर के लिए 'ईश्वर' 
को विश्व का स्रष्टा मान भी लें, तो इसके निर्माण में उसके प्रयोजन 
का प्रश्न स्वाभाविक है और यदि वह विश्व का निर्माण किसी प्रयोजन 
के लिए करता है तो फिर उसे पूर्ण कैसे कहा जा सकता है? क्योंकि 
प्रयोजन व्यक्ति की किसी न किसी कमी को ही अभिव्यक्त करता है 
और यदि इसके निर्माण में उसका कोई प्रयोजन नहीं है तो फिर उसे 
'ईश्वर' नहीं, अपितु 'पागल' ही कहा जाएगा। अतः 'ईश्वर' का 
अस्तित्व सिद्ध नहीं होता है। उनके अनुसार, पेड़-पौधे, मनुष्य, देवता 
आदि सभी कार्य-कारण के नियम के अधीन हैं, इनकी उत्पत्ति के लिए 
ईश्वर जैसी किसी सत्ता को मानने की आवश्यकता नहीं है। 

- बोद्धदर्शन बुद्धिवादी दर्शन है। इसीलिए यहाँ अनीश्वरवाद से 
प्रभावित होकर 'ईश्वर' पर निर्भर न रहने का उपदेश दिया गया है। 
इस दर्शन में आत्मनिर्भरता को प्रोत्साहित किया गया है। इसीलिए बुद्ध 
ने अपने शिष्यों को 'आत्मदीपो भव' का उपदेश प्रदान करते हुए स्वयं 


' _ भारतीयदर्शन की रूपरेखा, हरेन्द्र प्रसाद सिन्हा, पृष्ठ- ॥63। 


56) _दर्शशास्त्र का अन्‍्तरग इतिहाता___ का अन्तरंग इतिहास 
ही प्रकाश खोजने का आदेश प्रदान किया।' राहुल 
>>. , बुद्ध के दर्शन में 'ईश्वर' के लिए कोई स्थान नहीं हैं। के स्थान नहीं है!” 

(घ) मीमांसादर्शन- मीमांसक भी इस संसार के निर्माता अथवा 
प्रलयकर्त्ता के रूप में परमात्मा या 'ईश्वर' के अस्तित्व को नहीं मानते 
हैं। उनके अनुसार- संसार अनादि है, अनन्त है, शाश्‍वत है | प्राणियों 
की उत्पत्ति के लिए परमेश्वर जैसी किसी वस्तु की आवश्यकता ही 
नहीं है। परमात्मा कोई बढ़ई या लुहार नहीं है, जो बैठकर इस संसार 
को गढ़ता रहे। वस्तुतः प्राणिमात्र की उत्पत्ति जनन-क्रिया के नियमों 

के अनुसार माता-पिता द्वारा होती है।' 
कुमारिलभट्ट एवं प्रभाकरभट्ट दोनों ही ने जगत्‌ की सृष्टि या 
विनाश के लिए 'ईश्वर' की आवश्यकता अनुभव नहीं की। कुमारिलभट्ट 
) तो वेद का निर्माता भी 'ईश्वर' को स्वीकार नहीं करते हैं। उनके 
अनुसार- यदि वेद की रचना 'ईश्वर' द्वारा मानी जाए, तो वेद संदिग्ध 
हो सकते हैं, जबकि वेद तो अपौरुषेय हैं। स्वयंप्रकाश हैं एवं 
स्वत:प्रमाण हैं। 
इसी कारण कुछ विद्वानों ने मीमांसा के देवताओं को महाकाव्य 
के अमरपात्र के समान माना है। उनके अनुसार- उन्हें केवल आदर्श 
पुरुष कहा जा सकता है, इससे अधिक कुछ नहीं। इसीलिए उनके 
नाम पर केवल होम किया जाता है, उन्हें बलि प्रदान की जाती है। 
इसी कारण मीमांसा दर्शन निरीश्वरवादी है। | 
ह किन्तु प्रो. मैक्समूलर ने मीमांसादर्शन को निरीश्वरवादी कहने 
में अपनी असहमति व्यक्त की है। उनके अनुसार- यद्यपि मीमांसकों ने 
'ईश्वर' के सृष्टिकार्य के विरोध में आक्षेप किया है, किन्तु इसका यह 


हुल सांकृत्यायन नेभी 


' , भारतीय-दर्शन की रूपरेखा, हेन्द्र प्रसाद सिन्हा, पृष्ठ-924 | 
2 दर्शन दिग्दर्शन- राहुल सांकृत्यायन, पृष्ठ- 522 | 
3 भारतीय-दर्शन का इतिहास- डॉ. एस.एन. दासगुप्त, भाग--4, पृष्ठ- 408 । 
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अभिप्राय मानना उचित नहीं कि वे अनीश्वरवादी हैं, क्योंकि सृष्टि के 
अभाव में भी 'ईश्वर' को माना जा सकता है। वस्तुतः यह दर्शन वेद 
पर आधारित है और वेद में 'ईश्वर' का पूर्णरूप में संकेत मिलता है। 
अतः मीमांसकों को अनीश्वरवादी कहना तर्कसंगत प्रतीत नहीं होता | 
इसी कारण बाद में मीमांसा के अनुयायियों ने अपने दर्शन में 'ईशवर' 
को स्थान दिया है। उन्होंने 'ईश्वर' को कर्मफल देने वाला एवं कर्मों 
का संचालन करने वाला माना है।' 

(ड) वेदान्त दर्शन- यहाँ ब्रह्म को एक नित्य तत्त्व माना गया 
है, जो निर्गुण और निराकार है, किन्तु यदि हम विचार के माध्यम से 
` इसे जानने का यत्न करते हैं तो यही ईश्वर बन जाता है, क्योंकि 
सगुण ब्रह्म ही 'ईशवर' है। यह सर्वज्ञ, सर्वव्यापक, स्वतन्त्र, अन्तर्यामी 
और संख्या में एक है। यहाँ 'ईश्वर' को संसार का निर्माण करने वाला, 
पालन करने वाला तथा प्रलयकाल में संहार करने वाला माना गया है। 
'माया' इसकी शक्ति है, जिसके सहयोग से यह सृष्टि कां निर्माण 
करता है। | 

` इसके अतिरिक्त वेदान्तदर्शन में 'ईशवर' को व्यक्तित्व सम्पन्न 
उपासना का विषय तथा कर्म-नियमों का अध्यक्ष बताया गया है। यही 
लोगों के शुभ, अशुभ कर्मो के फलस्वरूप उन्हें सुख एवं दुःख प्रदान 
करता है। 'ईश्वर' स्वयं में पूर्ण सत्ता है, वह सृष्टि का कारण है, किन्तु 
उसका कोई कारण नहीं है, वह एक है। 

सृष्टि का निर्माण 'ईशवर' का एक खेल है अथवा यों कहें कि 
यह इसका स्वभाव है, ठीक उसीप्रकार जैसे- श्वास लेना, समस्त 
प्राणी समुदाय का स्वभाव है। यहाँ 'ईश्वर' को सृष्टि का उपादान 
कारण एवं निमित्त कारण दोनों माना गया है, ठीक मकड़ी की तरह, 

जैसे- मकड़ी अपने जाले के लिए स्वयं ही उपादान और 
निमित्तकरण होती है। यद्यपि 'ईश्वर' स्वभाव से निष्क्रिय है, किन्तु 


। _ भारतीय दर्शन की रूपरेखा, हरेन्द्र प्रसाद सिन्हा, पृष्ठ- 289 


58) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहासा 


भाया के सक में आने पर वह ज ठ पादप के सम्पर्क में आने पर वह सक्रिय हो जाता पया ba त 
सत्व, रजस्‌ और तमोगुण की साम्यावरशा कहा य €| इस दश र 
नुसार 'ईश्वर' इस सम्पूर्ण सृष्टि के का में ih है, कि 
फिर भी वह निर्लिप्त है, विश्वातीत है | यहा इसे ब्रह्म क 
गया है। 


~ 
ग माया को 


'विवर्त' माना 
साख्य वस्तुत: अनीश्वरवादी है, क्योंकि यहाँ 
ही मान्यता प्रदान की गई है। पुरुष, प्रकृति, 
तथा पुरुष का प्रकाश जब सत्त्व, रजस्‌ और तमो 
होता 
अहंकार, अहंकार से पंच 
ज्ञानन्द्रियाँ, पंच कर्मन्द्रियों और 


भन की उत्पत्ति होती 
ओं से पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु एवं आकाश इन 
पंच महाभूतों की उत्पत्ति मानी गई है। 
अत: स्पष्ट है कि इस में 'ईशवर' के नाम का 
"कहीं उल्लेख नहीं हुआ है, यद्यपि कुछ विद्ठानों ने इसे सिद्ध 
करने का प्रयास है, जिसे जटिल कहा जाएगा 
क्योंकि महत चूल महाभूतपर्यन्त सम्पूर्ण सृष्टि का निर्माण 
यहाँ प्रकृति द्वारा ही बताया गया है। इसलिए विश्व का कारण प्रकृति 
को ही है, "ईश्वर आदि अन्य सत्ता को नहीं। 
वाचस्पतिभिश्र, अनिरुद्ध आदि दिद्वानों ने स्पष्टरूप से इसे अनीश्वरवादी 
ही माना है। 
दासगुप्त ने 


भी इस विषय में रपष्ट निर्देश किया है । उनके 
अनुसार 'सांख्य और योग के मध्य मूल अन्तर यही है कि- सांख्य 
ईश्‍वरवाद का निषेध करता हे, . जबकि योग 
का पक्षपाती हे । यही 


की प्रस्थापना 
ई सांख्य को निरीश्वर और योग को 
कहकर विवेचित किया र 


उपोद्घात (59 
(छ) योगदर्शन- यह दर्शन स्पष्टरूप रो 'ईश्वर' की सत्ता को 
स्वीकार करता है, क्योंकि सांख्य के पच्चीस तत्त्वों को मान्यता प्रदान 
करने के बाद, यह उसमें 'ईश्वर' का विचार संयुक्‍त कर देता है। इस 
कल्पना का मुख्य उद्देश्य 'ईश्वर' को भक्ति के लिए अत्यन्त उपयोगी 
मानना है, क्योंकि यहाँ 'ईश्वर' को ध्यान का सर्वश्रेष्ठ विषय माना गया 
है। योगदर्शन, यहाँ चित्तवृत्तियों के निरोध की महत्ता स्वीकार की गई 
है, इसमें 'ईश्वर' की परिकल्पना अत्यन्त सहायक रही है। 
महर्षि पतंजलि ने स्पष्टरूप से 'ईशवर' को एक विशेष प्रकार 
का पुरुष मानते हुए, उसे दुःख-कर्म विपाक से अछूता माना है।' यहाँ 
इसे सर्वज्ञ, पूर्ण, अनन्त, असीमित शक्तिसम्पन्न, नित्य, अनादि और 
सर्वव्यापी स्वीकार किया है और इस दर्शन में यह सत्त्व. रजस्‌ और 
तमस्‌ तीनों गुणों से अछूता है। यहाँ तक कि इसे मुक्तात्मा से भी 
भिन्न माना गया है, क्योंकि वह बन्धन में रहने के बाद मुक्त होता है, 
किन्तु यह तो नित्य मुक्त ही है। 
इस दर्शन की 'ईशवर' विषयक धारणा की एक महत्त्वपूर्ण 
विशेषता और है कि यहाँ 'ईशवर' को सृष्टि का निर्माता, पालक एवं 
संहारक नहीं माना है, क्योंकि सृष्टि का निर्माण तो सांख्य-सिद्धान्त के 
अनुसार प्रकृति से ही हुआ है, किन्तु सांख्य के प्रकृति एवं पुरुष एक- 
. दूसरे से भिन्न एवं विरुद्ध स्वभाव के होने के कारण, इन्हें संयुक्त 
करने के लिए ही यहाँ 'ईशवर' की परिकल्पना की आवश्यकता अनुभव : 
की गई। इसप्रकार योगदर्शन में 'ईशवर' वस्तुतः सृष्टि का निमित्त 


कारण माना जा सकता है तथा प्रकृति को उपादान कारण कह सकते 
जै 
& | 


इसके अनुसार- ईश्वर दयालु, वेदों का प्रणेता, अन्तर्यामी, धर्म, 
ज्ञान एवं ऐश्‍वर्य का स्वामी है। योग के मार्ग में आने वाली बाधाओं को 
दूर करने वाला, ऋषियों का गुरु भी है। यहाँ 'ओ३म्‌' 'ईश्वर' का 


' . योगसूत्र- 9/28 । 


60) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
सर्वश्रेष्ठ नाम बताया गया है। उसकी भक्ति करने वालों की वह 
सहायता करता है। 

(ज) न्यायदर्शन- यह भी ईश्वरवादी दर्शन है, क्योंकि यह 
'ईश्वर' की सत्ता को स्वीकार करता है। आचार्य गौतम ने 'ईश्वर' का 
कथन किया है। महर्षि कणाद, के अतिरिक्त प्राय: सभी न्यायाचार्यों ने 
'ईश्वर' के स्वरूप पर विस्तार से विचार किया है अथवा यों भी कहा 
जा सकता है कि प्रमाण-शास्त्र के पश्चात्‌ न्यायदर्शन का महत्त्वपूर्ण 
अंग, 'ईश्वर' विषयक विचार ही स्वीकार किया जा सकता है| 

यहाँ 'ईश्वर' को चैतन्ययुक्त 'आत्मा' कहा गया हे | आत्मा के 
दो प्रकार होते हैं- जीवात्मा एवं परमात्मा। वस्तुतः परमात्मा का ही 
दूसरा नाम 'ईश्वर' है, जो जीवात्मा से पूर्णतया भिन्न है | 'ईश्वर' पूर्ण, 
नित्य ज्ञानसम्पन्न एवं पूर्णतया मुक्त है। इस दर्शन में 'ईश्वर' का 
जीवात्मा के प्रति पिता-पुत्र के समान स्नेहिल व्यवहार माना गया है | 

इसके अनुसार- 'ईश्वर' विश्व का निर्माता, पालनकर्ता एवं 
संहारकर्ता है। इस सृष्टि का निर्माण वह पृथ्वी, वायु, अग्नि, जल के 
परमाणुओं एवं आकाश, दिक्‌, काल, मन एवं आत्माओं के योग से 
करता है। पृथ्वी आदि चार प्रकार के परमाणु गतिहीन होते हैं उनमें 


'ईश्वर' के अतिरिक्त अन्य कोई भी इस सृष्टि को धारण करने 
में समर्थ नहीं है। यहाँ नैतिक एवं धार्मिक पतन होने पर अपनी 
विध्वंसक शक्तियों के माध्यम से यह विश्व का नाश करने में समर्थ है। 
यह दर्शन, अच्छे एवं बुरे कर्मों का अच्छा अथवा बुरा फल प्रंदान करने 
वाला 'ईश्वर' को ही मानता है। यहाँ पर 'ईश्वर' को अत्यन्त दयालु 
कहा गया है। उसकी कृपा से ही व्यक्ति को मोक्ष-प्राप्ति सम्भव है | 
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रोल डी ईढ  ो ् 


न्यायदर्शन यद्यपि 'ईश्वर' को. अनन्तगुण सम्पन्न मानता है 
तथापि यहाँ इसे आधिपत्य, वीर्य, यश, श्री, ज्ञान एवं वैराग्य आदि षड्‌ 
ऐश्वर्य सम्पन्न भी बताया है, इन सभी गुणों का 'ईश्‍वर' में प्राधान्य 
माना गया है। 

(झ) वैशेषिक दर्शन- न्यायदर्शन के समान ही वैशेषिक दर्शन 
भी परमात्मा को ही 'ईश्वर' संज्ञा प्रदान करता है तथा उसमें उन सभी 
विशेषताओं को मान्यता प्रदान करता है, जो न्यायदर्शन में बताई गई 
हैं। पुनरावृत्ति की दृष्टि से यहाँ उनका उल्लेख नहीं किया जा रहा है। 

(ग) जगत्‌- 

सम्पूर्ण दर्शन साहित्य में जगत्‌ से अभिप्राय मात्र दृश्यमान 
जगत्‌ से न होकर सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड से है। अतः इसी दृष्टि से विभिन्न 
दर्शनों में विचार किया गया है। अब हम यहाँ अलग-अलग भारतीय- 
दर्शनों के अनुसार जगत्‌ के विषय में अभिव्यक्त विचारों को प्रस्तुत 
करेंगे- 

(क) चार्वाक दर्शन-यह दर्शन केवल प्रत्यक्ष प्रमाण के अन्तर्गत 
आने वाले दृश्यमान भौतिक जगत्‌ के अस्तित्व को ही स्वीकार करता 
है। इसीलिए केवल यहीं तक चिन्तन भी करना चाहता है, इससे 
अधिक नहीं। इसके अनुसार- पृथ्वी, जल, तेज और वायु इन चार 
तत्त्वों के निश्चित मात्रा में मिलने पर दृश्यमान शरीर, इन्द्रिय तथा 
जगत्‌ के सभी पदार्थो का निर्माण होता है।' 

यद्यपि अन्य दर्शनों ने 'आकाश' को भी महाभूतों में स्वीकार 
किया है, किन्तु चार्वाक इसे भौतिकरूप में स्थित न होने के कारण 
मान्यता प्रदान नहीं करता है। इसके अनुसार- जगत्‌ की उत्पत्ति एवं 

विनाश इनके स्वभाव के कारण ही होता है। जैसे- जल की शीतलता, 
अग्नि की उष्णता स्वभावतः सिद्ध है। इसीप्रकार व्यक्ति का युवा होना, 
बूढ़ा होना, मरना आदि, वनस्पतियों का उत्पन्न होना, बढ़ना, नष्ट होना 


! चार्वाक दर्शन की शास्त्रीय समीक्षा, सर्वानन्द पाठक, पृष्ठ-444,443 | 
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आदि सभी कुछ स्वभाववश घटित होता है। इसे उत्पन्न करने अथवा 

नष्ट करने वाली कोई शक्ति नहीं है। 
(ख) जैनदर्शन- यह दर्शन सम्पूर्ण भौतिक जगत्‌ को पुद्गलों 


अनुसार- इन्द्रियाँ, इन्द्रियों के गोलक, 
समस्त प्राणियों के शरीर एवं सभी आकृतिमान पदार्थ, वनस्पति आदि 
पुद्गल के दो रूप माने गए हैं-. 


वाला पदार्थ स्कन्ध में 
सम्पूर्ण जगत्‌ 'महास्कच्ध' है | नन की शरणी मे ओता है एवं 
जैनदर्शन भौतिक जगत के परिवर्तनं 
प क उत विश्लेषण को स्वीकार नस अणुओं के 
पाच त शोता! यहाँ इसे म एवं नित्य माना तक तये 
ग आधार यही अणु है। केवल "या है। सभी मूर्त 
अणुओं का प्रत्यक्ष करने मे होती ल सर्वज्ञ 
विनाश होता रहता है, [ 


होते हैं उद्भव एवं 
गुण होते हें रस, ; पुद्गल में 

होता है तथा अधिक गर "प एवं वर्ण| इसके रूप 8 में चार 
ऊपर की ओर गति करते हैं। 


तत्त्वो ही अलग: 

अलग का अलग. 
कद व, दे चार तत्वों को मान्यता देने निर्माण करते हैं। 
डे पवर एवं 'त्रसू' दो भेद है। ६ साथ-साथ 
माता, मह . सर्वदर्शन संग्रह, पृष्ठ को 


36| 
- भारतीय-दर्शन, डॉ, राधाकृष्णन 
°, ” नागन, पृष्ठि | 


Nn 
एकेन्द्रिय कहा गया छै। इसके पाँच भेद बताए हैं- पृथ्वीकाय, जल: 
काय. अग्निकाय, वायुकाय एवं वनस्पतिकाय | 

इस दर्शन के अनुसार- विश्व का नतो अन्त है और न ही 
आरम्भ। इसीलिए इसका कोई निर्माता भी नहीं है। इसलिए इन्होंने 
'ईश्वर' को भी मान्यता प्रदान नहीं की है। यह संसार स्वयं-सिद्ध एवं 
अनादि है। इनके अनुसार- उस क्षण की कल्पना करना भी असम्भव 
है, जिससे पहले कोई क्षण न रहा हो। समय कब से शुरु हुआ और | 
कब समाप्त होगा, यह कहना सम्भव नहीं है। 

इस दर्शन के अनुसार- जगत्‌ में अनन्त चेतन, अनन्त पुद्ग- 
लाणु, एक आकाश, एक धर्मद्रव्य, एक अधर्मद्रव्य और असंख्य कालद्रव्य 
विद्यमान हैं, इनकी संख्या नियत है। इनमें न तो एक की वृद्धि हो 
सकती है और न एक की हानि। अनादिकाल से जितने द्रव्य विद्यमान 
थे, अनन्तकाल तक उतने ही रहेंगे। 

(ग) बौद्धदर्शन- इसके अनुसार जगत्‌ के सभी पदार्थो की 
सत्ता क्षणिक है, जिसप्रकार हम नदी के जिस जल में स्नान करते हैं, 
उसमें पुनः स्नान नहीं कर सकते हैं। ठीक इसीप्रकार संसार की 
प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व प्रवाहरूप है। इसमें एक अवस्था उत्पन्न 
होती है, तो एक का प्रतिक्षण लय होता जाता है। 

इसी क्षणिकवाद के सिद्धान्त के कारण हम प्रतिक्षण नई वस्तु 
का ही दर्शन करते हैं तथा जो वस्तु दो क्षणों में एक जैसी लगती है, 
वह हमारा भ्रम ही है। वस्तुतः वह सादृश्य है, एकरूपता नहीं। बौद्ध 
दर्शन शरीर को पृथ्वी, जल, तेज और वायु इन चार तत्त्वों से निर्मित 
मानता है। यहाँ वैभाषिक नामक सम्प्रदाय बाह्य जगत्‌ की सत्ता को 
स्वीकार करते हुए, इसे परमाणुओं का 'संघात' कहता है। 

किन्तु सौत्रान्तिक बाह्य जगत्‌ की सत्ता को मानते हुए भी इसे 
प्रत्यक्ष का विषय स्वीकार नहीं करते हैं। वे इसे अनुमानगम्य कहते हैं, 
क्योंकि क्षणिकवाद के कारण जिस क्षण हम वस्तु का प्रत्यक्ष करते हैं, 
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उसी पल वह अतीत की वस्तु हो जाती है। उसका ज्ञानमात्र ही शेष 
रहता है। वस्तु को देखने से एक चित्र जो हमारे चित्त पर अंकित 
होता है, इसी से बाह्य वस्तुओं का हम केवल अनुमान ही करते हैं। 
इसके अतिरिक्त माध्यमिक सम्प्रदाय को विज्ञान की सत्ता भी मान्य | 
नहीं है। इनके अनुसार- यदि संसार की सत्ता यथार्थ है, तो फिर | 
उसमे परिवर्तन नहीं होना चाहिए, क्योंकि सभी वस्तुएँ प्रतीत्य समुत्पन्न | 
हैं। इसलिए उनका अस्तित्व स्वीकार्य नहीं है। 

अतः इनके मत में- संसार न तो सत्‌ है, न असत्‌। न सद- | 
सद्‌ तथा न ही सदसद्‌ विलक्षण, इसलिए संसार अनिर्वचनीय है। इसी 
प्रकार वस्तु का न तो भाव है और न ही अभाव, इसलिए यह शून्य ही | 

` है। जगत्‌ को यथार्थ मानने वाले वैभाषिक एवं सौत्रान्तिक इसे अणुमय 

` स्वीकार करते हैं। यहाँ परमाणुओं की संख्या चौदह बताई हैं- पाँच | 
विज्ञानेन्द्रिय, पाँच विषय एवं चार महाभूत | परमाणु का प्रत्यक्ष नहीं | 
होता है। यह परमाणु अविभाज्य, अविश्लेष्य, अदृश्य, अस्थायी एवं 
अस्पर्श्य है, यह श्रवण का विषय भी नहीं होता है। | 

इसके अनुसार- इन्द्रियों से प्रत्यक्ष होने वाले पदार्थ अणुओं के 

एकत्रीकरण द्वारा ही बने हैं। संयुक्‍त होने के बाद भी परमाणु दृष्टि- 
गोचर होते हैं। इसी इकाई को यहाँ 'अणु' संज्ञा प्रदान की गई। सभी 
भौतिक पदार्थों के 'रूप' की आधार-भूमि यहाँ वर्ण, गन्ध, स्वाद और 
स्पर्श के संग्रह को माना गया है। 

(घ) मीमांसा दर्शन- यहाँ जगत्‌ एवं उसके सभी विषयों को 
सत्य माना गया है। इसके अतिरिक्त यह दर्शन आत्मा, स्वर्ग, नरक 
तथा वैदिक यज्ञ के देवों के अस्तित्व को भी स्वीकार करता है। इनके 
अनुसार- परमाणु भी आत्मा के समान नित्य है एवं ये कर्म के नियम 
से गतिशील होते हैं, जिससे यह संसार जीवात्माओं के लिए कर्म-फल 
के भोग के योग्य बन जाता है | वस्तुतः यह संसार अनादि एवं अनन्त 
है। 
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इस दर्शन में सभी पदार्थौ कौ भाव एवं अभाव दो श्रेणियों में 
विभाजित किया गया है। इनमें द्रव्य, गुण, कर्म एवं सामान्य भाव- 
पदार्थ हैं। इसी प्रकार 'अभाव' भी चार प्रकार कै माने गए हैं- 
प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव, अन्योन्याभाव | 

मीमांसक जगत्‌ की सृष्टि एवं प्रलय दोनों को ही नहीँ मानते 
हैं। इनके मत में- संसार का प्रत्येक पदार्थ प्रतिक्षण उत्पन्न होता है 
तथा प्रतिक्षण उनका विनाश होता है। यही इनका दैनिक प्रलय है। 
यह क्रम अविच्छिन्नरूप से चल रहा है। कर्मों का यह क्रम तथा उससे 
होने वाले परिणाम बीज के अंकुर के समान अनादिकाल तक चलते 
रहते हैं,' इसमें लेशमात्र भी संदेह नहीं करना चाहिए। इस दर्शन के 
अनुसार- इस संसार में तीन प्रकार की वस्तुएँ हैं, जिनका ज्ञान हमें 
होता है। | 

(क) भोगायतन- जहाँ रहंकर आत्मा सुख-दुःख का अनुभव 
करता है, वह शरीर भोगायतन कहलाता है। 

(ख) भोगसाधन- जिसके द्वारा आत्मा सुख एवं दुःख का 
अनुभव करता है, वे इन्द्रियाँ भोगसाधन हैं । 

_ (ग) भोगविषयक- आत्मा जिन पदार्थों का भोग करता हे. वे 
सभी भोगविषयक हैं। इन तीनों वस्तुओं से युक्‍त नाना रूपात्मक यह 
- जगत्‌ अनादि एवं अनन्त है | 

मीमांसादर्शन के प्रमुख व्याख्याकार कुमारिलभट्ट नये द्रव्य की 
उत्पत्ति नहीं मानते, किन्तु परिवर्तन के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। 
उनके मत में प्रत्येक द्रव्य 'नित्य' है, जो रूप एवं गुणों के परिवर्तित 
होने पर भी स्थायी रहता है। जैसे- मिट्टी कभी काली तो कभी पीली 
दिखाई देती है, किन्तु दोनों में तत्त्व एक से होते हैं। 


' , भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌ भाग-7, पृष्ठ- 48 । 
? . भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 327 । 


66) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
BD ६32९ ६ इनके 334 वीं ISS MS SSS तु, 2बयााआाएाा॥-७०ए७ाााओं 


(ङ) वेदान्त दर्शन- शंकराचार्य, के अनुसार- गाया ही इस 
भौतिक जगत्‌ का मूल कारण है | सम्पूर्ण भौतिक शरीरो एवं जड़ 
पदार्थों की उत्पत्ति इसी से हुई है। यहाँ माथा को सत्त्व, रजस्‌ और 
तमस्‌ गुण द्वारा निर्मित माना गया है। इसे न तो सत्‌ कहा जा सकता 
है और न असत्‌, अतः इसे आनिर्वचनीय,. ज्ञानविंरोधी एवं भावरूप कहा 
गया है। यहाँ इसे ब्रह्म की शक्ति माना है। 

वेदान्त के अनुसार- सृष्टि का अर्थ किसी नवीन पदार्थ की 
उत्पत्ति से नहीं, अपितु अव्यक्त का व्यक्त होना है। यहाँ सृष्टि का 
क्रमिक विकास सूक्ष्मतमरूप से स्थूलतर रूप में माना गया है। इस क्रम 
में वेदान्त तीन अवस्थाओं को स्वीकार करता है- 

(क) कारणावस्था (ख) सूक्ष्मावस्था; (ग) स्थूलावस्था । 

इस दर्शन के अनुसार- तमोगुण प्रधान माया की "विक्षेपं नाम 
शक्ति से उपाहित हुआ ब्रह्म ही 'ईश्‍वर' कहलाता है और इसी ब्रह्म से 
सर्वप्रथम आकाश उत्पन्न हुआ। पुनः आकाश से वायु, वायु से अग्नि, 
अग्नि से जल तथा जल से- पृथ्वी उत्पन्न होते हैं। इन पाँचों सूक्ष्म 
तन्मात्राओं से पंचीकरण की प्रक्रिया द्वारा, यहाँ स्थूल पंचमहाभूतों की 
उत्पत्ति मानी गई है। 

पंचीकृत महाभूतों से चौदह भुवन तथा उनमें निवास करने 
वाले प्रत्येक प्राणी वर्ग के स्थूल शरीरों का निर्माण होता है। यह दर्शन 
आकाश आदि अपंचीकृत पंचतन्मात्राओं के सात्विक अंशों से क्रमशः 
अलग-अलग श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, रसना और प्राण आदि पाँच ज्ञानेन्द्रियों 
की उत्पत्ति मानता है तथा राजस्‌ अंशों से वाक्‌, पाणि, पाद, पायु और 
उपस्थ पाँच कर्मेन्द्रियों एवं सम्मिलितं रजोऽशों से प्राण, अपान, व्यान, 
समान और उदान पंचप्राण की उत्पत्ति मानने का पक्षधर है। 

इसीप्रकार पंच तन्मात्राओं फे सात्विक अंशों से मन और बुद्धि 
उत्पन्न होते हैं। इन्हीं दोनों में चित्त और अहंकार दोनों का अन्तर्भाव 
भी माना गया है। दस इन्द्रिया, पंच प्राण, मन और बुद्धि इन सत्रह 
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अवयवों के समूह से “सूक्ष्म शरीर' का निर्माण होता है | इसमें मनोमय, 
प्राणमय एवं विज्ञानमय, इन तीनों कोषों से युक्‍त होने के कारण इसमें 
ज्ञान, क्रिया तथा इच्छा इन तीन शक्तियों का योग रहता है। 

वेदान्त दर्शन के अनुसार- कारण अवस्था में आनन्दमय कोष 
ही स्थित रहता है। अज्ञान या माया से आवृत्त ब्रह्म ही 'ईशबर' एवं 
आनन्दमय कोष है। बुद्धि के साथ पंच ज्ञानेन्द्रियों के समूह को 
विज्ञानमय कोष कहते हैं। इस कोष से आवृत्त हुआ चैतन्य ही 'जीव' 
कहलाता है। यही व्यावहारिक कार्यों को सम्पन्न करता है । मन के 
साथ ज्ञानेन्द्रियों के संयुक्त होने पर इसे 'मनोमय कोष' की संज्ञा 
प्रदान की गई है | यही कोष इच्छाशक्ति सम्पन्न होता है। 

इसीप्रकार पंच प्राण सहित कर्मेन्द्रियों का समूह "प्राणमय कोष' 


है। यह दर्शन सृष्टि का 


इसी से प्राप्त होने वाले फलों 


स्थूलशरीर के भेदों 
प्रदान करता है-- क i भेदों को मान्यता 
(क) जरायुज- शरीरों से उत्पन्न होने _ 
(ख) अण्डज-- वी वाले मनुष्य, पशु आदि | 


ऐप्ट-कर्मा के करने से व्यक्ति — 
की प्राप्ति होती है। यहाँ उद्विज्ज योनि दुष्ट-कर्मो के pa लक 
होने वाली 'भोग-योनि' मानी गई है। है 
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t उसकी सृष्टि-प्रक्रिया का 
यहाँ जगत्‌ कै स्वरूप एवं उस सृ 

हि १७ किंया। अब हम इसके 


विभिन्न दर्शनों की दृष्टि से 

सम्बन्ध में वेदान्त दर्शन की मान्यता का विवेचन wlan 
एकमात्र सत्य एवं जगत्‌ 

यहाँ ब्रह्म को ही पा he 


दिखाई देने वाले सर्प की भ्रान्ति के समान असत्य माना हैं, 


रस्सी में दिखाई देने वाले 
प्रकार इस विश्व का आधार ब्रह्म. है। इसप्रकार यह जगत्‌ अनित्य, 
अयथार्थ एवं परिवर्तनशील है। एक रूप में रहने वाला परमात्म तत्त्व ही 
परमार्थ है, सत्‌ है। शंकराचार्य ने जगत्‌ को जादू (इन्द्रजाल) की 
उपमा देकर भी बताने का प्रयास किया है। 
॥. वेदान्त का पंचीकरण ध्यातव्य हे कि वेदान्त दर्शन में 
स्थूलसृष्टि निर्माण की विशेष प्रक्रिया को स्वीकृति प्रदान की गयी है। 
इसे वेदान्त का महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त भी कहा जा सकता है। इसे विषय न 
में पंचदशीकार का कथन विशेषरूप से उल्लेखनीय है। तदनुसार पहले : 
चित्र के माध्यम से इस प्रक्रिया को समझना उचित होगा- | 


(चित्र-6) पंचीकरण प्रक्रिया 


आकाश, वायु, 
अग्नि, जल, 
4/8 +/8 
*/842/86 


'द्विधा विधाय चैकैक चतुर्धा प्रथमं पुनः | 
स्वस्वेतरद्वित्तीयांशैर्योजनात्पंच पंच ते।|' 


SS 
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अर्थात्‌ सबसे पहले आकाश आदि पंचतन्मात्राऑ को बराबर दो 
भागों में विभाजित' करके, इन दस भागों में प्रथम पाँच को छोड़कर 
अन्य पाँच भागों को चार-चार भागों में विभक्त करके, इसके प्रत्येक 
भाग को पहले आधे भाग के साथ जोड़कर पंचीकृत महाभूतों की 
उत्पत्ति होती है। वेदान्त दर्शन में सत्ता को तीन श्रेणियों में विभाजित 
किया गया है- | 

(अ) प्रातिभासिक सत्ता- इसके अन्तर्गत क्षणभर के लिए 
अस्तित्व में आने वाले विषय आते हैं, जैसे- स्वप्न, भ्रान्तिवश रस्सी में 
सर्प मानना, सीप में चाँदी की भ्रान्ति का होना। देखते समय यह 
यथार्थ प्रतीत होती है, किन्तु अग्रिम क्षण में ही इसका बाध हो जाता 
है 

(ब) व्यावहारिक सत्ता- इसके अन्तर्गत आने वाले विषय 
व्यवहाररूप में 'सत्‌ः प्रतीत होते हैं। प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा उनके अस्तित्व 
को नकारा नहीं जा सकता है। ये रज्जु में सर्प के समान भ्रान्ति नहीं 
होते हुए भी 'असत्‌' ही होते हैं, क्योंकि ब्रह्मज्ञान होने पर इसका बाध 
हो जाता है। इसमें सांसारिक पदार्थ घट-पट आदि आते हैं, यह 
प्रातिभासिक सत्ता की अपेक्षा अधिक स्थायी है। 

(स) पारमार्थिक सत्ता- यही पूर्णरूपेण सत्य है। इसका कभी 
बाध नहीं होता। इसके अन्तर्गत एक मात्र 'ब्रह्म' को ही माना गया है। 
इसी 'सत्‌' तत्त्व ब्रह्म से व्यावहारिक सत्ता स्वरूप जगत्‌ की उत्पत्ति 
वेदान्त में 'विवर्तवाद' के अन्तर्गत आती है, जिसके विषय में प्रसंगवश 
अपेक्षाकृत विस्तार से उल्लेख किया जा रहा है- 

विवर्तवाद- यह वेदान्तदर्शन का महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है। इसके 
अनुसार- अपने स्वरूप का परित्याग किए बिना एक वस्तु में, अन्य 
वस्तु की मिथ्या प्रतीति ही 'विवर्त' कहलाता है, क्योंकि इसके कारण 
पहले रूप में ही कुछ समय विशेष के लिए अन्य रूप की प्रतीत होती 
है और कुछ काल के उपरान्त यह भ्रान्ति नष्ट होने पर वस्तु का 


70) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


वास्तविक स्वरूप हमारे समक्ष आ जाता है। इसका सर्वश्रेष्ठ उदाहरण 
रस्सी में सर्प' या 'सीप में चौंदी' की भन्ति होना दिया गया है | 
(च) सांख्य दर्शन- यह दर्शन सम्पूर्ण भौतिक जगत्‌ का मूल 
कारण 'प्रकृति को मानता है, जो सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ की 
साम्यावस्था है। यद्यपि यह जडात्मिका है, किन्तु पुरुष का प्रकाश इस 
पर पड़ने से इसमें स्थित उक्त तीनों गुण एक-दूसरे को दबाने का 
प्रयास करते हैं। बस, यहीं से जगत्‌ की सृष्टि-प्रक्रिया प्रारम्भ होती 
है। सम्पूर्ण जगत्‌ को स्थूल एवं सूक्ष्म दो भागों में विभाजित किया जा 
सकता है। सांख्यदर्शन इस सबकी उत्पत्ति प्रकृति से ही स्वीकार 
करता है। 
प्रकृति अत्यन्त सूक्ष्म एवं त्रिगुण सम्पन्न है। इसी कारण संसार 
के सभी पदार्थ त्रिगुणमय हैं। प्रकृति के ये तीनों गुण मिथुन-वृत्ति 
बताए गए हैं। एक-दूसरे को दबाना इनका स्वभाव है। प्रत्येक गुण 
अपना | baka दूसरे गुणों का आश्रय ग्रहण करता है। 
सह गुण लघु, प्रकाशक और प्रीति उत्पन्न : 
वाला है। वंस्तुओं का ऊर्ध्वगमन इसी गुण की उपरिथति दर्शाता का 
(3) रजोगुण उपष्टम्मक एवं चंचल है। यह सत्त्व एवं त के 
में प्रेरणा देने वाला है, क्योंकि ये दोनों गुण प्रवृति स तमोगुण 
गति इसी गुण के कारण देखने को मिलती है | ro क-52 
(स) इन दोनों गुणों के विपरीत हि 
है। यह गति को रोकने वाला एवं हक गुरु एवं रोकने वाला 
गुण के अभाव में संसार की समस्त वस्तुएँ निरन्तर र 
जाएं, अग्नि सभी वस्तुओं को जला डाले। बढ़ती ही चली 


यद्यपि ये तीनों गुण परस्पर विरोधी ॥ 
तीनों रोधी 
तीन दीपक की वृत्ति' के समान सृष्टि कार्य में . गणे हँ तथापि ये 
परस्पर सहयोग करते 


स्वभाव वाले हैं, किन्तु इन तीनों को कि द परस्पर विरोधी 
सयुक्त 
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वाजा 

ये हमें 'प्रकाश' प्रदान करते हैं | उसी प्रकार विरोधी स्वभाव वाले ये 

गुण भी आपस के सहयोग से.संसार की सूक्ष्म एवं स्थूल सम्पूर्ण सृष्टि 
रूप प्रयोजन को सिद्ध करते हैं। 


जगत्‌ की सृष्टि- सृष्टि की इस प्रक्रिया मे 
प्रथम सूक्ष्मतत्त्वों की उत्पत्ति मानता है | जैसे- 
बुद्धि की, बुद्धि से अहंकार तथा अहंकार 
ज्ञानेन्द्रियाँ, पंचकर्मेन्द्रियॉ और मन की उत्पत्ति 
इस दर्शन की सूक्ष्म-सृष्टि कही जा सकती हे | 
इसके पश्चात्‌ पंच तन्मात्राओं से यह दर्शन पंच महाभूतों पृथ्वी, 

जल, आकाश, अग्नि एवं वायु की उत्पत्ति मानता है। सम्पूर्ण दृश्यमान 
जगत्‌ तथा हमारा शरीर आदि इन्हीं स्थूल महाभूतों से उत्पन्न हुआ हे | 
इसलिए इसे स्थूल-सृष्टि भी कहा गया है। प्रलयकाल में प्रत्येक 
पदार्थ अपने कारण में अर्थात्‌ जिससे वह उत्पन्न 


त्पन्न हुआ है, समाहित 
होता चला जाता है। अन्त में पुरुष एवं प्रकृति केवल दो पदार्थ ही शेष 
बचते हैं। 


यह दर्शन सर्व 
प्रकृति से यहाँ सर्वप्रथम 
से पंचतन्मात्राएँ, पंच 
स्वीकार करता है, जिसे 


जैसा कि हमने अभी बताया कि सांख्यदर्शन तन्मात्राओं से 
स्थूल महाभूतों की उत्पत्ति मानता है। इस क्रम ,में- गन्ध 
पृथ्वी, रस तन्मात्रा से जल, रूप तन्मात्रा से अग्नि, स्पर्श 
वायु एवं शब्द तन्मात्रा से आकाश की उत्पत्ति होती है। 

यहाँ प्रकृति के तीनों 


तन्मात्रा से 
र्श तन्मात्रा से 


यह दर्शन सम्पूर्ण 
जगत्‌ को प्रतिक्षण परिवर्तनशील मानता है। 
इसके अुनसार- पुरुष के भोग एवं अपवर्ग की सिद्धि के लिए 
ही प्रकृति सूक्ष्म से 


स्थूलरूप धारण करती है। पुरुष को विवेक होने 


की स्थिति में वह उलटी गति से अपनी मूल स्थिति में आ जाती है। 


प्रकृति का सृष्टिरूप प्रपंच क प्रपंच रहता है। 


पुरुष के द्रष्टा होने तक ही प्रकृ र 
उसके 'मोक्ष' प्राप्त करने पर उसका यह नाटक का अभिनयरूप प्रपंच 
भी स्वतः समाप्त हो जाता है। 

(छ) योगदर्शन- जगत्‌ के विषय में योगदर्शन, सांख्य के 
विचारों से पूर्णतया सहमत है। अतः उसका यहाँ पुनरावृत्ति भय से 


उल्लेख नहीं किया जा रहा है। 

(ज) न्याय एवं वैशेषिक दर्शन- जगत्‌ के सम्बन्ध में न्याय एवं 
वैशेषिक दर्शन के एक जैसे विचार हैं। इसीलिए हम यहाँ इसे एक 
शीर्षक के अर्न्तगत प्रस्तुत कर रहे हैं। वस्तुतः वैशेषिक दर्शन ने जगत्‌ 

; के विषय में विस्तार से उल्लेख किया है तथा न्याय ने इस विषय में 
उसके सिद्धान्तों को लगभग ज्यों का त्यों स्वीकार कर लिया है। 

अन्तर केवल यही है कि वैशेषिक दर्शन विश्व का अध्ययन 
तत्त्वमीमांसा की दृष्टि से करता है तथा न्याय इसका ज्ञान मीमांसा की 
दृष्टि से अवलोकन करता है। इनके सिद्धान्त एक-दूसरे के पूरक होने 
के साथ-साथ परस्पर पुष्टि भी करते हैं। 

ये दोनों दर्शन्‌ जगत्‌ के निर्माण के विषय में परमाणुवाद को 
लेकर एकमत हैं। संसार का प्रत्येक पदार्थ अपने अवयव परमाणु के 
द्वारा बना है। परमाणु अविभाज्य एवं नित्य माना गया है, जिन पदार्थों 
को हम उत्पन्न और नष्ट होते हुए देखते हैं, उनका निर्माण अपने 
अवयवों के संयोग से हुआ है। इसप्रकार प्रत्येक पदार्थ के अवयव 
उसके उपादान कारण हैं। 

इनके अनुसार- केवल परमाणु नित्य है, किन्तु उसके अवयवों 
के संयोग से निर्मित सभी पदार्थ अनित्य हैं। इसी कारण इस दृश्यमान 
जगत्‌ का सम्पूर्ण पदार्थ-समूह नष्ट हो जाता है। अतः परमाणुओं का 

वियोग, वस्तु का विनाश है एवं संयोग, वस्तु का निर्माण, क्योंकि किसी 
भी वस्तु की उत्पत्ति शून्य से संभव नहीं है। इसे उदाहरण द्वारा भली 


कका 
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जा सकता है। जैसे- भले ही भवन नष्ट हो जाए, किन्तु 

उका निर्माण होता है, वे स्थायी रहते हैं।' 

परमाणु के विभाजन की एक सीमा है, जिसके बाद इसका 
विभाजन सम्भव नहीं हैं। वस्तुओं में पार्थक्य की प्रतीति के लिए 
वैशेषिक दर्शन ने परमाणुओं में एक 'विशेष' नामक पदार्थ की रि 
कल्पना की है, पदार्थों की भिन्नता प्रत्येक परमाणु की इसी 'विशेष 
पदार्थ की विशेषता पर निर्भर है। 

इसके अनुसार- दो परमाणुओं के संयोग द्वारा 'द्वयणुक' का 
निर्माण होता है तथा तीन द्वयगुणकों के संयोग से त्र्यणुक का निर्माण 
होता है। यह 'त्र्यणुक' ही सूक्ष्मतम कार्य द्रव्य है, जिसे हम नेत्र द्वारा 
देख सकते हैं। बन्द कमरे में छिद्र से आने वाली किरणों में दिखाई 
देने वाले धूलि-कण 'त्र्यणुक' ही होते हैं। सम्पूर्ण दृश्यमान जगत्‌ इन्हीं 
परमाणुओं के संयोग के परिणामस्वरूप ही प्रकाश में आता है। 

न्याय-वैशेषिक दर्शन पृथ्वी, जल, अग्नि एवं वायु इन चार 
महाभूतों को ही मान्यता प्रदान करते हैं। नौ द्रव्यों की गणना में भी 
वैशेषिक सूत्र ने इन्हीं चारों को प्राथमिकता प्रदान की है।* इसने पृथ्वी 
के चार गुणों- गन्ध, रस, रूप, एवं स्पर्श का कथन किया है। इसके 
*उसार- जल में तीन गुण होते हैं- रस, रूप एवं स्पर्श। इसीप्रकार 
अग्नि के दो रूप एवं स्पर्श तथा वायु में केवल एक 'स्पर्श' नामक गुण 
ही होता है। ये सभी नित्य एवं अनित्य भेद से दो प्रकार के होते हें | 

इनके अनुसार- कार्यरूप पृथ्वी आदि अनित्य 'है तथा कारण 
"प परमाणुओं में स्थित पृथ्वी आदि नित्य हैं। इनके कारणरूप 
परमाणुओं का हम प्रत्यक्ष नहीं कर सकते हैं। सृष्टि एवं प्रलय के 


eR " 
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सम्बन्ध में न्याय दर्शन के विचारों को डॉ. राधाकृष्णन्‌ ने अत्यन्त सुन्दर. 
ण ` किया है, तदनुसार- 
ग मादक ४३ से आत्माओं तथा भौतिक परमाणुओं के 
संयोग से शरीर एवं इन्द्रियों का. निर्माण करने वाले परमाणुओं का 
पार्थक्य हो जाता है। जब परमाणुओं के समूह नष्ट हो जाते हैं तो 
उनसे निर्मित पदार्थ भी नष्ट हो जाते हैं, तब परमरूप भौतिक द्रव्यों-- 
पृथ्वी, जल, अग्नि एवं वायु का एक-दूसरे में क्रमशः विलय हो जाता 
है। उस अवस्था में परमाणु एकाकी रह जाते हैं तथा आत्माएँ भी अपने 
- पूर्व के पाप या पुण्य की क्षमताओं से व्याप्त अकेली रहती हैं। उसके 
बाद फिर प्राणियों को उनके पूर्वकर्मों का फलोपभोग कराने के लिए 
सर्वोपरि 'ईश्वर' सृष्टि-रचना की इच्छा करता है। 
उस 'ईश्वर' के ही विचारमात्र से- अग्नि, वायु, जल एवं पृथ्वी 
तथा सम्पूर्ण जगत्‌ उत्पन्न होता है। विश्व, नवीन रचना नाम की कोई 
वस्तु नहीं है। प्रत्येक विश्व अनादि शृंखलाओं में से. एक है | प्रत्येक 
विश्व के पहले तथा बाद में एक विश्व रहता है। इसप्रकार यह सृष्टि 
का प्रवाह अनन्तकाल तक चलता रहता है।'' 
(घ) कार्यकारण सिद्धान्त 
भारतीय दर्शनों में कार्य-कारण सिद्धान्त विषयक विचार 
अत्यधिक प्राचीन है। चार्वाक को छोड़कर प्रायः सभी दर्शनों ने इस 
विषय पर प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्षरूप से विचार किया है। इसका प्रमुख कारण 
हैं कि सभी दर्शनों को सृष्टि-प्रक्रिया विषयक सिद्धान्त की स्थापना के 
लिए इस सिद्धान्त का उल्लेख करना ही पड़ा तथापि इस विषय में 
सांख्य एवं न्याय दर्शनों में अत्यन्त विस्तार से विवेचना की गई है। 
भारतीय-दर्शन विषयक सम्पूर्ण कार्यकारण सिद्धान्त को मुख्य 
रूप से तीन श्रेणियों में विभाजित किया जा सकता है-- 


' . भारतीय-दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन, भाग-2, पृष्ठ-96--99 | 
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(क) सत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति- इसके अनुसार 'संत्‌' पदार्थ 
कारण से ही 'सत्‌' कार्य की उत्पत्ति हो सकती है | अतः कार्य अपनी 
उत्पत्ति से पूर्व अपने कारण में विद्यमान रहता है, जिसे 'सत्कार्यवाद' 
नाम दिया गया। इसकी सांख्यदर्शन द्वारा विस्तार से व्याख्या प्रस्तुत 
की गई, जिसका आगे विवेचन किया जाएगा। 

(ख) असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति- न्याय, वैशेषिक, जैन, बौद्ध 
एवं मीमांसा ये सभी इसे मान्यता प्रदान करते हैं। इसके अनुसार कार्य 
की उत्पत्ति से पूर्व इसका अपने कारण में प्राक्‌-अभाव रहता है | अतः 
असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य की उत्पत्ति होती है। कार्य का किसी 
कारण-विशेष से उत्पन्न होना, न्याय की दृष्टि से स्वभाववश होता है। 

(ग) सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति- इसके अनुसार सत्‌ पदार्थ 
कारण से असत्‌ कार्य की उत्पत्ति मानी गई है। वेदान्तदर्शन ने इस 
मान्यता को प्रस्थापित किया, क्योंकि वह 'सत्‌' ब्रह्म से 'असत्‌' जगत्‌ 
की उत्पत्ति को स्वीकार करता है। अब हम सर्वप्रथम 'असत्कार्यवाद' 
का विवेचन प्रस्तुत करेंगे- 

(0) असत्कार्यवाद- न्यायदर्शन के अनुसार- कार्य और कारण 
में अत्यन्त भेद होता है। अतः यह किसी रूप में भी कारण में विद्यमान 
नहीं रहता है। उत्पत्ति से पूर्व कार्य का कारण में प्राक्‌-अभाव रहता है 
तथा विनाश के बाद उसका ध्वंस-अभाव हो जाता है। इसी सिद्धान्त 
को 'आरम्भवाद' कहा गया है, क्योंकि यह सिद्धान्त, कार्य को नए 
आरम्भ के रूप में स्वीकार करता है। सांख्यदर्शन ने इसके ठीक 
विपरीत, सत्कार्यवाद को मान्यता प्रदान की है। 'असत्कार्यवाद' को 
सिद्ध करने के लिए न्यायदर्शन निम्न तर्क प्रस्तुत करता है- 

(अ) यदि उत्पत्ति से पहले कार्य, कारण में विद्यमान रहता, तो 
वह स्वयं ही उससे उत्पन्न होता, उसे उत्पन्न करने में किसी निमित्त 
अर्थात्‌ कारण की आवश्यकता नहीं पड़ती। जैसे-घड़ा यदि मिट्टी में 
पहले से विद्यमान था, तो फिर उसे उत्पन्न करने के लिए कुम्हार की 


क क करच विव 
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कोई आवश्यकता नहीं है, किन्तु ऐसा नहीं होता। अतः 'असत्कार्यवार 
का सिद्धान्त मान्य है। | 

(आ) यदि कार्य उत्पत्ति से पहले वह कारण में विद्यमान था, 
तो फिर उसके उत्पन्न होने के बाद, 'यह उत्पन्न हुआ' ऐसा कहना 
पूर्णरूप से व्यर्थ है, किन्तु ऐसा व्यवहार में प्रयोग किया जाता है। अतः 
दैनिक व्यवहार में ऐसा प्रयोग 'असत्कार्यवाद' को सिद्ध करता है। 

(इ) कार्य की उत्पत्ति से पहले उसके कारण में विद्यमान रहने 
पर दोनों में भेद करना भी असम्भव ही होता, किन्तु हमारा प्रतिदिन का -- 
अनुभव यह भेद करता है| जैसे- पट और तन्तु में भेद किया जाता : 
है। अतः 'असत्कार्यवाद' मान्य है। 

(ई) उत्पत्ति से पूर्व यदि कार्य, कारण में विद्यमान रहता, तो 
दोनों के लिए एक ही शब्द का प्रयोग करना चाहिए था, किन्तु दोनों 
के लिए भिन्न शब्दों का प्रयोग 'असत्कार्यवाद' की पुष्टि करता है | 

(उ) इसके अतिरिक्त कार्य एवं कारण के आकार की भिन्नता 
भी कारण में कार्य की उत्पत्ति से पूर्व उसकी उपस्थिति को असिद्ध 
करता है | अत: 'असत्कार्यवाद' मान्य है । 


भारतीय-दर्शनो में इस सिद्धान्त को न्याय ने प्रस्थापित किया, 


मेदों का उल्लेख किया | 
(2) सत्कार्यवाद- जबकि सांख्यदर्शन ने प्रबल युक्तियाँ प्रस्तुत 
करते हुए कार्यकारण सिद्धान्त विषयक 'सत्कार्यवाद' का सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया, जिसे इस दर्शन की आधारभित्ति कहा जा सकता है 
क्योंकि यह दर्शन प्रकृति से ही शेष तेईस तत्त्वों की उत्पत्ति स्वीकार 
करने के साथ-साथ सृष्टि को अपने कारण, प्रकृति में पहले से ही 
सूक्ष्मरूप में विद्यमान मानता है | अंत: इसके अनुसार- सत्‌ से ही सत 


उपोद्धात (77 


क य ककर 
की उत्पत्ति सम्भव है, असत्‌ से नहीं। अपने कथ्य की पुष्टि हेतु साख्य 


तर्क प्रस्तुत करता है- 
bi सर्वसम्भवाभावात्‌ | 


शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्कार्यम्‌ || 

(अ) असद्‌-अकरणात्‌- असत्‌ अर्थात्‌ जो नहीँ है, उससे कार्य 
उत्पन्न नहीं होता, यदि ऐसा होता तो 'आकाश-पुष्प' या 'गदहे के 
सींग' की स्थिति है ही नहीं। इसलिए उससे कुछ उत्पन्न नहीं होता 
है। अतः 'सत्कार्यवाद' मान्य है। 

(आ) उपादानग्रहणात्‌- सत्कार्यवाद्‌ कां सिद्धान्त ही उचित है, 
क्योंकि वस्तु-विशेष को उत्पन्न करने के लिए उसके कारण-विशेष 
उपादान को ही ग्रहण किया जाता है। जैसे- यदि हम दही प्राप्त 
करना चाहते हैं. तो हमें उसका उपादान दूध ही प्राप्त करना होगा, 
अन्य कोई वस्तु नहीं । 

; (इ) सर्वसम्भव-अभावात्‌- सत्‌ कारण से ही सत्‌ कार्य की 
उत्पत्ति का सिद्धान्त ही मान्य है, क्योंकि यदि ऐसा नहीं होता, तो 
किसी भी कारण से कोई भी कार्य उत्पन्न हो सकतां था, किन्तु ऐसा 

` नहीं होता है। रेत के कणों से तेल प्राप्त नहीं किया जा सकता है | 
अतः 'सत्कार्यवाद' मान्य है। 

(ई) शक्तस्य शक्यकरणात्‌- प्रत्येक कारण में कार्य विशेष को 
उत्पन्न करने की शक्ति विद्यमान होती है। इसीलिए समर्थ कार्य की 
उत्पत्ति के लिए, समर्थ कारण को ही ग्रहण किया जाता है, अन्य को 
नहीं। अतः कारण-व्यापार से पहले कार्य का उसमें स्थित होना सिद्ध 
होता है, इसलिए 'सत्कार्यवाद' मान्य है। 

(उ) कारणभावात्‌- कारण एवं कार्य में अभेद सम्बन्ध होता है। . 

। इस स्थिति में यदि कारण है, तो कार्य भी है, ऐसा मानना होगा | 


।] सांख्यकारिका: 
* -+9 | 


70) _दर्शनशास्त्रकाअन्तरंगइतिहस का अन्तरंग इतिहास 
'असत्कार्यवाद' में यह सम्बन्ध नहीं बनता है। इसलिए कारण में कार्य 


की स्थिति मानना उचित है | 
सांख्यदर्शन के अतिरिक्तं योगदर्शन ने भी कार्यकारण सिद्धान्त 
मान्यता प्रदान की है। श्रीमद्रगवद्‌ 


के सम्बन्ध में 'सत्कार्यवाद' को ही मान्य 
गीता में भी इसी सिद्धान्त को इसप्रकार प्रतिपादित किया गया है- 
*नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः |” ल 
(3) सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति- किन्तु इन दोनों सिद्धान्तों से 
भिन्न वेदान्त 'सत्‌' (ब्रह्म) से 'असत्‌' (जगत्‌) की उत्पत्ति मानकर सृष्टि 
करता है, क्योंकि वेदान्त दर्शनः 


प्रक्रिया को सिद्ध करने का प्रयास 
संसार को ब्रह्म का 'विवर्त' मानता है। ब्रह्म सत्‌ पदार्थ है और जगत्‌ 


असत्‌ अर्थात्‌ मिथ्या है, इसीलिए यहाँ कहा गया- 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या' 

सामान्यरूप से उपादान और निमित्त दो कारण माने गए हैं। 
निमित्त कारण की सहायता से कार्य की उत्पत्ति होती है, जिसके द्वारा 
कार्य सम्पन्न होता है, वह उसका 'उपादान कारण कहलाता है। 
जैसे- घड़े के लिए मिट्टी उपादान कारण है, कुम्हार, तुरी, वेमा आदि 
निमित्त कारण | 

वेदान्तदर्शन ब्रह्म को ही दृश्यमान जगत्‌ का उपादान एवं 
निमित्त दोनों कारण मानता है। ठीक उसीप्रकार जैसे- मकड़ी स्वयं 
द्वारा निर्मित जाल के लिए उपादान और निमित्त दोनों कारण होती है। 
विद्वानों ने इसे 'सत्कार्यवाद' का दूसरा रूप 'विवर्तवाद' नाम दिया है, 
जिसकी स्थापना के लिए वेदान्त 'मायावाद' का आश्रय लेता है । 

कुछ अर्थों में चार्वाक भी कार्यकारण सिद्धान्त के विषय में इसी ' 
सिद्धान्त को मानता हुआ प्रतीत होता है, क्योंकि उसके अनुसार- वायु 
अग्नि, जल और पृथ्वी इन चार भौतिक तत्त्वों के संयोग से इस संसार 
का निर्माण हुआ है। विश्व के उपादान एवं निमित्तिकारण चार प्रकार 


!  श्रीमद्रगंवद्गीता- 2,/6 | 


रि | 
: ही हैं। चार्वाक के मत में- यह विश्व नाशवान्‌ है 


तत्त्व 

ह उन्न हुआ शरीर फिर से उत्पन्न नहीं होता है। इसीप्रकार 
का 'जगत्‌' भी मिथ्या है। 

(ड) कर्मफल का सिद्धान्त 

भारतीय-दर्शन में कर्म-सिद्धान्त से अभिप्राय है- व्यक्ति जैसे 
र्ग करता है. उसे वैसे ही फल की प्राप्ति होती है | यदि मानव शरीर 
प्रात करने के बाद व्यक्ति अच्छे-कर्म अर्थात्‌ शुभ-कर्म करता है, तो 
उसे सुख की प्राप्ति होगी तथा अशुभ-कर्म करने पर दुःखों की प्राप्ति 
सुनिश्चित है। सकी शनन - 
कर्म-सिद्धान्त को | न, चाहे वे आस्तिक हों अथवा 
नास्तिक, चार्वाक को छोडकर सभी नेः स्वीकार किया है, क्योंकि 
चार्वाक दर्शन न तो पुनर्जन्म में; विश्वासः कस्ता है और न ही कर्मफल ` 
के सिद्धान्त में। इसके मत में- जो कुछ भी है, वर्तमान में है, हमारे 
साम्नने है। अत: इस जन्म में ही सर्वाधिक सुख एवं आनन्द की. प्राप्ति 
के प्रयास करने चाहिएँ | भले: ही वे ऋण लेकर ही क्यों न किए जाएँ | 
इसीलिए ब्वार्वक कहता है- 
| ` 'यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌ ।' 

जहाँ तक मरने तथा पुनः जन्म लेने का प्रश्‍न है, इस विषय में 
चार्वाक का मत है- 

"भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥ 

यह शरीर मरने के बाद अग्नि द्वारा जला दिया जाता है। 
जलने के बाद राख हुए, इस शरीर का संसार में फिर से आगमन 
मला कैसे हो सकता है? इसलिए जब तक भी जियो, आनन्द के साथ 

, भले ही इसके लिए आपको कुछ भी क्यों न करना पड़े। अच्छे, 
कर्म, स्वर्ग-नरक कुछ नहीं है, जो कुछ है .वह सब आपके सामने - 
५ । इसलिए स्पष्ट है चार्वाक न तो पुनर्जन्म में विश्वास करता है, और 
ही कर्म-सिद्धान्त को मानता है। 


७०_वर्शनशस्त्र का अत्तरंग इतिह ३ जप अन्तरंग इतिहास - 

| किन्तु शेष सभी भारतीय-दर्शन आश्चर्यजनक आ hl 
दोनों विषयों में मतैक्य रखते हैं। यहाँ तक कि बौद्ध एवं जैन 
नास्तिक दर्शन भी पुनर्जन्म एवं कर्म-सिद्धान्त को मान्यता प्रदान करते 
हैं। यहाँ कर्म-सिद्धान्त के साथ पुनर्जन्म के सिद्धान्त की चर्चा, हम 
इस कारण कर रहे हैं, क्योंकि पुनर्जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार करने 
के अभाव में कर्म-सिद्धान्त की परिकल्पना असम्भव है, ये दोनों एक-- 
दूसरे के पूरक हैं। एक के अभाव में दूसरे की सम्भावना, परिकल्पना, 
या स्थिति नहीं बनती है। 

अब हम विभिन्न दर्शनों की दृष्टि से इन दोनों सिद्धान्तो का 

विवेचन प्रस्तुत करेंगे- 


५ .. .. ४) पशु की अवस्था 
तज. ` वी वस्था 

करने के "प प्राणियों को कष्ट देने, माँसाहार आदि कमी 
फलस्वरूप जीवात्मा को नारकीय दुष्ट-कर्मो को 


०. ` संगा (84 


परिणामस्वरूप वर्तमान जीवन की प्राप्त हुई है। पूर्व जन्मों के दुष्कर्म 
का फल यदि वर्तमान जीवन में नहीं भोगा गया, तो जीवात्मा को पुनः 
जन्म ग्रहण करना पड़ेगा। ये सभी बातें श्रेष्ठ कर्मों के फलों के बारे में 
भी लागू होंगी। इसप्रकार अच्छे या बुरे कर्मों के फल भोगने के लिए 
ही जीवात्मा का विभिन्न योनियों में आवागमन होता रहता है | 

(ख) बौद्धदर्शन- बौद्धदर्शन के प्रतीत्य-समुत्पाद के बारह अंगों 
में पुनर्जन्म विषयक सिद्धान्त का विस्तारपूर्वक उल्लेख हुआ है। ये 
बारह अंग इस प्रकार है- 


॥) अविद्या 2) संस्कार 

3) विज्ञान 4) नामरूप 

5) षडायतन' 6) स्पर्श 

7) वेदना 8) तृष्णा 

9) उपादान 40) जन्म (जाति) 
॥7) बुढापा एवं 42) मृत्युः 


- इस सिद्धान्त के अनुसार- अविद्या से प्रेरित पूर्वजन्म में किए 
गए, कर्म ही इस जन्म के कारण हैं। संस्कार से “भाव' तक के आठ 
अंगों का सम्बन्ध वर्तमान जीवन से है। इनमें 'भव' जीवात्मा की उस 
अवस्था को प्रदर्शित करता है, जिसके कारण उसे दूसरा जन्म धारण 

` करना पड़ता है। इस जन्म के 'भव' द्वारा ही अन्तिम तीनों अंग- जन्म, . 
जरा एवं मरण सम्पन्न होते हँ | 

भगवान्‌ बुद्ध के अनुसार- असंख्य जन्मों को धारण करते हुए 
जीवात्माएँ इसीप्रकार इस संसार में अनेक दुःख भोग रही हैं। यह 
श्रृंखला तब पूर्ण होगी, जब मनुष्य भव-तृष्णा को पूर्णरूप से पार कर 
लेगा अर्थात्‌ उस पर विजय प्राप्त कर लेगा। 


कक कत्रा 
' . इसके अन्तर्गत पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ एवं मन आते हैं | 
° , बौद्ध-दर्शन मीमांसा, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 62-65 | 


82) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहारा 


(ग) मीमांसा दर्शन- यह दर्शन धर्म एवं अधर्म के व्यापार को 
पुनर्जन्म का प्रमुख कारण मानता है। इनके वश में हुआ जीव, अनेक 
योनियों में भटकता रहता है।' ज्ञान के द्वारा ही कर्म की समाप्ति 
सम्भव है, क्योंकि यही आगे के लिए जीव के पाप, पुण्य के संचय को 
रोकता है। हमारी रुचियाँ "और अरुचियाँ ही भावी-जीवन का निर्णय 
करती हें? 

(घ) वेदान्तदर्शन- इस दर्शन के अनुसार- आत्मा स्वयं में 
कभी नष्ट न होने वाला है। इसका शरीर के साथ संयोग ही जन्म है 
एवं वियोग ही मृत्यु । एक शरीर का परित्याग करके यह दूसरे शरीर 
को धारण कर लेता है। इसके लिए इसे एक सूक्ष्म-शरीर का आश्रय 
लेना पड़ता है। यही सूक्ष्म-शरीर आत्मा को शरीर से निष्क्रमण एवं 
उसमें प्रवेश के सम्बन्ध में 'वाहन' का कार्य करता है | 

मनुष्य अच्छे या बुरे, जो भी कर्म करता है, उसके 'संस्कार 
सत्रह अवयवों से निर्मित .इस सूक्ष्म-शरीर में अंकित हो जाते हैं, 
जिनके फलभोग के लिए जीव बार-बार शरीर धारण करता है। यह 
सूक्ष्म-शरीर जब तक रहता है, तब तक जीवात्मा इस संसार में शरीर 
धारण करके आवागमन के चक्कर में पड़ा रहता है | 

निष्काम-कर्म करते हुए सम्यक-ज्ञान की प्राप्ति से ही 
सूक्ष्म-शरीर की समाप्ति सम्भव है। यही वेदान्त की दृष्टि में 'मोक्ष' है। 
इसप्रकार सूक्ष्मशरीर एवं स्थूलशरीर द्वारा किए गए अच्छे अथवा बुरे 
कर्म ही जीवात्मा के पुनर्जन्म के कारण हैं। मोक्षप्राप्ि तक यह 
जन्ममरण का चक्र इसीप्रकार चलता रहता है। 


(ड) सांख्य-योगदर्शन-यें दोनों दर्शन भी पुनर्जन्म को स्वीकार 
करते हैं। यहाँ भी स्थूलशरीर के अतिरिक्त एक सूक्ष्मशरीर की परि- 


' , धर्माधर्मवशीकृतो जीवस्तसु तासु योनिषु रांसरति। 
प्रकरपंचिका-तत्त्वलोक पृष्ठ-।56 । 
2, पृष्ठ- 447 | 


?  भारतीय-दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग- 
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मध्यम लोकों में जन्म लेती हैं।' : 

धर्म, अधर्म, ज्ञान, अज्ञान, विराग, राग, ऐश्वर्य, अनैश्वर्य इन 
आठ भावों से अधिवासित सूक्ष्म-शरीर अनेक लोकों में विविध योनियों 
के अन्तर्गत संचरण करता रहता है। इनमें ज्ञान को छोड़कर, शेष सभी 
सूक्ष--शरीर के बन्धन के कारण हैं तथा एकमात्र ज्ञान द्वारा इसका 
ोक्ष' होता है। हमें पूर्वजन्मों का स्मरण नहीं रहता है, किन्तु पूर्वजन्म 
की विशेषताओं का अनुमान कई बार वर्तमान जीवन की प्रवृत्तियों से 
लगाया जा सकता हे | ह 

(च) न्याय-वैशेषिक- ये दोनों दर्शन भी पुनर्जन्म एवं कर्मवाद 
में विश्वास रखते हैं। यहाँ भी अन्य दर्शनों के अनुसार ही सूक्ष्म-शरीर 
की परिकल्पना की गई है। न्यायसूत्र में प्रमेय पदार्थो के ता 
प्रेत्यमाग' की गणना हुई है। जीवात्मा द्वारा माहा तिल (द 
का निर्धारण पूर्वजन्म के कर्मा के अनुसार होता Mi हे? 
काल में भी सूक्ष्म-शरीर की स्थिति को स्वीकार, 
es 0006 RE 
सांख्यसूत्र- 3,/48-50 | 
, ` पुनरुत्पत्तिः प्रेत्यभावः | //9। 

` न्यायभाष्य 4,/4,//49| 
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इसके अनुसार- यह अनिवार्य नहीं है कि पूर्वजन्मों में किए 
गए, सभी कर्मों को हम एक ही जन्म में भोग लें। अतः समस्त कर्मों के 
विपाक के लिए हमें अनेक जन्म धारण करने पडते हैं। प्रत्येक जन्म में 
किए गए कर्मों के कारण यह श्रृंखला निरन्तर बनी रहती है। 
वैशेषिक दर्शन ने एक शरीर का परित्याग करके दूसरे शरीर 
को धारण करने का कारण 'अदृष्ट' को माना है। यहाँ बताए गए 
अदृष्ट का निर्माण भी मनुष्य द्वारा किए गए कर्मों द्वारा ही होता है। 
इसके अनुसार- संस्कारों की समाप्ति अनेक जन्मों में उनके “विपाक' 
द्वारा ही सम्भव है। ये दर्शन साधना एवं संयम आदि द्वारा पूर्वजन्मों 
की स्मृति को भी स्वीकार करते हैं। इसके लिए ये जन्म के समय 
बालक द्वारा अनुभव की जाने वाली प्रसन्नता, भय एवं रुदन आदि को 
उदाहरणरूप में प्रस्तुत करते हैं, क्योंकि वह सोते-सोते कभी हँसता है, - 
तो कभी रोता है तथा कभी डर जाता है, यह सब उसकी पूर्वजन्म की 
स्मृति से ही होता है। 
(च) मोक्ष 
क दुःखों की आवश्यक रूप से (ऐकान्तिक) एवं हमेशा के लिए 
(आत्यन्तिक) निवृत्ति ही सभी भारतीय दर्शनों का अन्तिम लक्ष्य है। 
दूसरे शब्दों में, इसे इसप्रकार भी कहा जा सकता है कि 'ऐसी अवस्था 
को प्राप्त करना ही 'मोक्ष' है, जहाँ सभी दुःखों की समाप्ति हो जाती 
है।' 
उल्लेखनीय है कि इस अवस्था का नामकरण अलग-अलग 
दर्शनों ने भिन्न-भिन्न रूप में किया है। जैसे- जैनदर्शन इसे मुक्ति, 
बौद्धदर्शन निर्वाण, न्याय अपवर्ग, सांख्य एवं योग इसे कैवल्य, वेदान्त, 
मीमांसा एवं' वैशेषिक इसे 'मोक्ष' कहता है। इस स्थिति में व्यक्ति 
ie जन्म-मरण के चक्र से हमेशा के लिए छूट जाता है तथा 
उसे दुःखों से भी सदैव के लिए मुक्ति मिल जाती है। 


। , वैशेषिकसूत्र- 5//2//१7 | 


४ , पन्‍्बधफिकारती न oe ८ा्मोदशांत 0. (85 
यद्यपि भारतीय दर्शनों में 'मोक्ष' यत्किचित 


मत वैमत्य भी मिलता है तथापि चार्वाक को छोडकर 


अतः अब हम शेष भारतीय-दर्शनों की मोक्ष-विषयक धारणा 
का अध्ययन करेंगे-- 


(क) जैनदर्शन- इसके मत में-- जीव की 'अजीव' से मुक्ति ही 


ही 'मोक्ष' हे | 
यह दर्शन, 'मोक्ष' को शरीर से आत्मा का वियोग तो मानता हे, 
किन्तु इसे सत्ता से रहित होना स्वीकार नहीं करता है। इसीप्रकार 
पूर्व-जन्मों के सभी कर्मों के क्षीण होने से, सभी बन्धनों के 
स्ट जाने से, ऊपर की ओर जाने की नैसर्गिक प्रवृत्ति के कारण आत्मा 
की ऊर्ध्वगति को स्वीकार करता है | 


re rene 


` जैन दर्शन, डॉ. महेन्द्रकुमार जैन, पृष्ठ- 76 । 


FIT व. 
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(ख) बौद्धदर्शन- इस दर्शन के सभी सम्प्रदाय आत्मा का 
'निर्वाण' स्वीकार करते हैं। उनके अनुसार- 'निर्वाण' पद की व्याख्या 
शब्दों के द्वारा सम्भव नहीं है, इसकी स्वयं द्वारा, अन्दर ही अन्दर 
केवल अनुभूति की जा सकती. है। इसी कारण यहाँ इसे 'प्रत्यात्मवेद्य' 
कहा गया है। बौद्धदर्शन 'अष्टांगमार्ग' द्वारा 'निर्वाण' की प्राप्ति का 
कथन करता है। 

किन्तु इसके स्वरूप के विषय में इस दर्शन की 'हीनयान' और 
'महायान' शाखाओं में शाब्दिक अन्तर है | हीनयान 'निर्वाण' को दुःख- 
का अभाव रूप मानता है, जबकि महायान ने इसे केवल दुःख का 
अभाव न मानकर सुखस्वरूप स्वीकार किया है। यहाँ 'निर्वाण' को ही 
परमार्थ सत्य कहा गया है, जहाँ ज्ञाता एवं ज्ञेय का भेद नहीं रहता 
है।' 

विद्वानों ने बौद्धदर्शन के 'निर्वाण' पद की व्याख्या करते हुए 
इसे अभावात्मक माना है, जिनमें बर्थलेमी, सेन्ट हिलेरी, चाइल्डर्स, रीज 
डेविडस, पिशेल आदि प्रमुख हैं ॥ वस्तुस्थिति यह है कि बौद्ध उपासक 
िर्वाण' को एक प्रकार का स्वर्ग ही मानते हैं |) यद्यपि इस विषय में 

बुद्ध इसे अतिवाद मानते हुए सदैव मौन ही रहे हैं। 
(ग) मीमांसादर्शन- प्रसिद्ध मीमांसाकार प्रभाकरभइ ने धर्म एवं 
अधर्म के पूर्णतया नष्ट होने को ही 'मोक्ष' माना है, क्योंकि धर्म, अधर्म 
ही पुनर्जन्म के कारण बनते हैं। अतः यहाँ इनकी पूर्णरूप से समाप्ति 
को आवश्यक कहा गया है | इसके अनुसार- एकमात्र ज्ञान द्वारा मुक्ति 
का प्राप्त होना असम्भव है, इसके लिए कर्मों की समाप्ति अनिवार्य है। 
ज्ञान द्वारा तो केवल भावी पाप-पुण्य का संचय रोका जा सकता है। 


' , भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग-।, पृष्ठ- 304 । 
? , बौद्धदर्शन मीमांसा, प॑. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- ।33-१35 । 
3 बौद्ध धर्मदर्शन, आचार्य नरेन्द्र देव, पृष्ठ- 278 । 
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इसके विपरीत कुमारिलभट्ट आत्मा के अपने स्वरूप में 

अवस्थान को ही 'मोक्ष' मानते हैं। उनके अनुसार- 'मोक्ष' वस्तुतः 

सुख-दुःख आदि से पूर्णतया रहित अवस्था है | 'मोक्ष' की नित्यता के 
लिए उसको निषेधात्मक मानना आवश्यक है | 

यह दर्शन एक मत से मुमुक्षुओं के लिए निषिद्ध एवं काम्य 
दोनों प्रकार के कार्यों के परित्याग का निर्देश करता है। साथ ही, 
नित्य एवं बाध्यकारी कर्म करने की अनिवार्यता का कथन करता है, 
क्योंकि ज्ञानयुक्‍त कर्म 'मोक्ष' प्राप्ति में सहायक होते हैं।' 

(घ) वेदान्तदर्शन- शंकराचार्य ने 'मोक्ष' को परमार्थ, कूटस्थ, 
नित्य, आकाश के समान सर्वव्यापी, विकारशून्य, नित्यतृप्त, अवयवरहित, 
स्वयं प्रकाशमान बताया है। उनके अनुसार- यहाँ पाप अथवा पुण्य 
कर्मों की स्थिति नहीं रहती है। अविद्या के विनाश के कारण जीवात्मा 
बादलों से रहित आकाश में प्रकाशित नक्षत्रों के समान स्वयं प्रकाशित 
होता है। इस अवस्था में यह अपने यथार्थस्वरूप को धारण कर लेता 
है 

वेदान्त दर्शन में कर्म से मोक्ष प्राप्ति को स्वीकार नहीं किया 
गया है, अपितु यहाँ तत्त्व ज्ञान से ही मुक्ति मानी गई है। इसके 
अनुसार 'मोक्ष' को नाशवान्‌, विकार अथवा उत्पाद्य नहीं माना जा 
सकता, अपितु अविद्या के नाश होने पर स्वतः आत्मबोध से इसकी 
स्थिति बंनती है। इस दर्शन के अनुसार आत्मबोध होने के कुछ समय 
तक शरीर की स्थिति बनी रहती है, जिसे 'जीवन्मुक्त' की दशा कहा 
जाता है। इसे उदाहरण हक केक रत ळा का 

जैसे- कुम्हार द्वारा चाक चलाना पूर्व संस्कारवश 
देर तक चलता रहता है। ठीक इसीप्रकार यह शरीर पूर्व संस्क 


' _ भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन, भाग-2, फ a7 
ट 

ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य- ! /i/4, 73 / 

*, ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः । 


य 


mun Pm ०९ ७४१ का शे रट” 
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| दर्शनशस्त्र का अन्तरंग इतिहास ___ 5-5 
कुछ समय तक बना रहता है। उसकी समाप्ति होने पर ही 'विदेह- 
मुक्ति अर्थात्‌ मोक्ष होता है | 

यहाँ 'मोक्ष के लिए कर्म अथवा ज्ञान की अपेक्षा ईश्वर का "मोक्ष के लिए कर्म अथवा ज्ञान की अपेक्षा 'ईश्‍वर' की 
कूपा को अधिक प्रमुखता प्रदान की गई है को अधिक प्रमुखता प्रदान की गई है, क्योंकि उसके अभाव में 
मोक्षप्राप्ति पूर्णतया असम्भव है। आचार्य बल्लभ ने ज्ञान एवं ईशकपा के 
साथ-साथ भक्ति को भी मोक्षप्राप्ति का मुख्य साधन माना है। इस 
दर्शन में एक-मत से 'मोक्ष' को पूर्णतः दुःखनिरोध की शाश्वत अवस्था : 
के रूप में स्वीकार किया गया है। 

(ड) सांख्यदर्शन- इस दर्शन में पुरुष एवं प्रकृति का संयोग 
ही सृष्टि है, जिसे दूसरे शब्दों में 'बन्धन' भी कह सकते हैं। इन दोनों 
का वियोग ही यहाँ 'मोक्ष कहा गया है। बन्धन की स्थिति पुरुष एवं 
प्रकृति के भेद-ज्ञान पर्यन्त ही रहती है। भेद-ज्ञान होने पर मोक्ष- 
प्राप्ति हो जाती है। 

यह ज्ञान यहाँ विशुद्ध अथवा विवेक के रूप में माना गया है। 
विवेक ज्ञान होने पर उसके प्रति प्रकृति का कार्य समाप्त हो जाता है। 
उस समय पुरुष विचार करता है कि- 'मैंने इसे जान लिया है तथा 
प्रकृति भी 'मुझे इसने देख लिया हैं, ऐसा सोचकर उस विवेकी के 
प्रति अपने प्रपंच-विस्तार को सिमेट लेती है। यहाँ इसे प्रकृति की 
'सुकुमारता' बताया गया है, जिसे यहाँ नटी या नर्तकी का उदाहरण 

प्रस्तुत करते हुए सुन्दर ढंग से समझाया गया है। 

सांख्यकारिकाकार ने इसे उदाहरण द्वारा इसप्रकार समझाया 
हे-- 'जिस प्रकार दर्शकों का एक बार मनोरंजन करने के बाद नर्तकी 
रंगमंच पर पुनः नहीं आती है। ठीक इसीप्रकार प्रकृति भी पुरुष के 
मोक्ष' प्राप्त करने पर उसके प्रति निवृत्त हो जाती है 


। ब्रह्मसूत्र शांकरमाष्य- 4/4/45 | 


2 भारतीय-दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग-2, पृष्ठ-760। 


3 सांख्यकारिका % । 


~ उपोद्घात (89 
ध्यातव्य है कि विवेकी या ज्ञानी का शरीर भी कुछ समय तक 
प्रार्थ-कर्मों के बल पर बना रहता है, किन्तु इस समय नए कर्मों का 
संचय' नहीं होता है। यही उसकी 'जीवन्मुक्‍्त' की अवस्था होती है, 
जो वेदान्त के जीवन्मुक्त से मेल खाती है। प्रारब्ध-कर्मो की समाप्ति 
पर यह शरीर छूट जाता है तथा पुरुष को 'कैवल्य' की प्राप्ति हो 
जाती है। 

(च) योगदर्शन- यह दर्शन अंष्टायोग के अभ्यास द्वारा 'कैवल्य' 
की प्राप्ति मानता है। यहाँ 'कैवल्य' प्राप्ति के साधनों का विस्तार से 
उल्लेख किया गया है। इसके अनुसार योग के निरन्तर अभ्यास से 
बुद्धि, शुद्ध हो जाती है तथा इस स्थिति में वह प्रकृति में लय होने - 
लगती है। सृष्टि के आरम्भ में यहीं से इसका विकास आरम्भ हुआ 
था। पुरुष यह जान लेता है कि- 'मन' आदि के साथ उसका सम्बन्ध 
अज्ञान पर आधारित था। इस सम्बन्ध के समाप्त होने के पश्चात्‌ ही 
पुरुष को 'कैवल्य' की प्राप्ति हो जाती है | 

(छ)न्यायदर्शन-यहाँ दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति को 'अपवर्ग' 
संज्ञा प्रदान की गई है। इसके अनुसार- तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान 
विनष्ट हो जाता है तथा राग, द्वेष आदि दोषों की समाप्ति हो जाती है, 

जिससे जन्म का बन्धन टूट जाता है। जन्म-मरण के चक्र की समाप्ति 
से ही दुःखों की हमेशा के लिए निवृत्ति हो जाती है। बस, इसी स्थिति 
को यहाँ 'अपवर्ग' या 'मोक्ष' कहा गया है! , 

(ज) वैशेषिकदर्शन- वैशेषिक सूत्र के अनुसार- सभी प्रकार के 
कर्मों की समाप्ति के पश्चात्‌, आत्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध विच्छेद 
हो जाता है | जन्म-मरण से हमेशा के लिए उसे मुक्ति मिल याळ | 
इखो की सदैव के लिए समाप्ति हो जाती है, इसी को यहा भाक 


वन 


का ओरियन्टालिया, दिल्ली, 2020। 


; पेदत्यन्तविमोक्षोऽपवर्गः | न्याय भाष्य- । / i /22 | 


90) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
कहा गया है। इस स्थिति में जीवात्मा का गुणों के साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं रहता है। 
इसप्रकार हम देखते हैं कि- भारतीय-दर्शन दुःखों की 
ऐकान्तिक एवं आत्यन्तिक निवृत्ति को 'मोक्ष' या 'कैवल्य' संज्ञा प्रदान 
करते हैं। यह 'कैवल्य' अधिकांश दर्शन तत्त्वज्ञान द्वारा स्वीकारते हँ | 
वेदान्त एवं योग, ज्ञान के साथ-साथ 'ईशवर' की कृपा को भी इस 
विषय में अनिवार्य मानता है | यह तत्त्व-ज्ञान अथवा विवेक किसी एक 
जन्म में प्राप्त करना सम्भव नहीं है। इसके लिए अनेक जन्मों की 
साधना की आवश्यकता है। मनुष्य के जीवन का लक्ष्य ही मोक्ष-प्राप्ति 
माना गया है। इसके लिए सद्गुरु का मार्गदर्शन, शास्त्रों का अध्ययन, 
चिन्तन-मनन एवं प्रतिदिन का अभ्यास अनिवार्य है | मनुष्य अपने पुण्य 
कर्मों के उदित हाने पर ही इस ओर प्रवृत्त होता है | 
यहाँ तक हमने सभी भारतीय दर्शनों के विषय में संक्षिप्तरूप 
से परिचयात्मक दृष्टि प्रस्तुत की, जिससे पाठक को इनके विषय में 
- सामान्य ज्ञान हो सके और वह आगे सभी दर्शनों को गहनता से 
जानने का प्रयास कर सके। इसलिए अब हम प्रत्येक दर्शन के सम्बन्ध 
में गम्मीर तथा विस्तृत दृष्टि प्रस्तुत करेंगे । 


सांख्य-दर्शन 


() सांख्यदर्शन का नामकरण- सम्‌ उपसर्गपूर्वक ४ख्या 
(प्रकाशने) धातु से 'अङ्‌' प्रत्यय करने के बाद 'टाप्‌' करके 'संख्या' पद 
बनता है, जिसका अभिप्राय है-गणना। तत्पश्चात्‌ इसी संख्या पद से 
'तस्येदम्‌' सूत्र से 'अण्‌' प्रत्यय करने पर 'सांख्य' पद निर्मित होता है, 
जिसका अभिप्राय है- गणना से सम्बन्धित या गणना से जानने योग्य, 
क्योंकि सांख्यदर्शन में तत्त्वों की गणना अर्थात्‌ पच्चीस की संख्या को 
अत्यधिक महत्त्व दिया गया है, इसीलिए इस दर्शन को 'सांख्य' कहा 
जाता है।' 'सांख्य' पद के प्रयोग के सम्बन्ध में महाभारत में भी\इसी 
आशय का उल्लेख किया गया है- 

संख्यां प्रकुर्वते चैव प्रकृति च प्रचक्षते। 
तत्त्वानि च चतुर्विश तेन सांख्यं प्रकीर्तितम्‌ । 

इसके अलावा अमरकोश में संख्या पद के दो अर्थों का कथन 
किया गया है-चर्चा करना तथा विचारणा करना अर्थात्‌ सांख्यशास्त्र में 
उन तत्त्वों के होने या न होने के विषय में विस्तार से चिन्तन प्रस्तुत 
किया गया है, जिनकी इस संसार में होने की सम्भावना है। 

इसीप्रकार सांख्यतरंग के लेखक तर्कवागीश पं.रघुनाथ भी 


सांख्य नाम के पीछे इसी कारण को स्वीकार करते हैं |* 


] 


सांख्यकारिका, डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी, नेशनल पब्लिशिंग हाउस, दिल्ली, 


पृष्ठ- 4 | 
2 महाभारत-42/306/43 । 


3 
. अमरकोश- 4/5/3 । क्रमपूर्वक ख्यानं कथनं यस्य 
ख्य इत्युच्यते? सम्यक्‌ क्रमपूर्वक ख्यानं कथनं यस्यां सा संख्या 
* _ कस्मात्‌ सांख्य ? सम्यक्‌ क्रमपूर्व 


क्रमपूर्वा विचारणा। यत्‌ ताम्‌ अधिकृत्य कृतं तस्मात्‌ सांख्यम्‌, इति उच्यते। सांख्य 
तरंग । र 


92) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


() सांख्य दर्शन के मूलस्रोत- सांख्यदर्शन अत्यन्त प्राचीन है, 
. विश्व के सर्वाधिक प्राचीन ग्रन्थ ऋग्वेद में इसके बीजों को सहज ही 
स्वीकार किया जा सकता है, क्योंकि विश्व की संरचना एवं उसके 
संचालन के लिए ईश्वर, जीव और प्रकृति इन तीन तत्वों की सत्ता को 

यहाँ स्पष्टरूप से स्वीकार किया गया है- 
द्वासुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परिषस्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्त्यनश्नन्नन्यो अभिचाकशीति || 

यहाँ सम्पूर्ण विशव को सांख्य की 'प्रकृति' तथा 'पिप्पल' को 
उसके भोग्य पदार्थ बताया गया है, जिन्हें भोगने वाला एक पक्षी 'जीव' 
तथा भोग न करने वाला, दूसरा पक्षी 'ईशवर' है | अतः प्रस्तुत मन्त्र में 
इस दृष्टि से सेशवर-सांख्य को सहज ही स्वीकार किया जा सकता ` 
है। इसीप्रकार नासदीय, हिरण्यगर्भ एवं पुरुष-सूक्त आदि में वर्णित 
विषयों के अन्तर्गत भी सांख्यदर्शन के मूल को सरलतापूर्वक खोजा जा 
सकता है। 

यद्यपि सांख्यदर्शन के प्रकरणग्रन्थ सांख्यकारिका आदि के 
समान यहाँ व्यवस्थित सांख्य सिद्धान्तों का प्रतिपादन नहीं किया गया 
है, किन्तु इतना तो सुनिश्चित ही है कि सांख्यदर्शन का चिन्तन वैदिक 
संहिताओं एवं ब्राह्मण-ग्रन्थों से आरम्भ हो चुका था। इस तथ्य की 
पुष्टि हेतु कुछ उद्धरण देना उचित होगा- 

ऋग्वेद के नासदीय-सूक्त में सांख्यदर्शन की प्रकृति के रजस 
एवं तमोगुण का उल्लेख हुआ है- द ति 

'नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌ |” 
तम आसीत्तमसा गूळमग्रे |° 
इसके न इसी सूक्त के अग्रिम मन्त्र में प्रयुक्त 'सत्‌' 
को विद्वानों ने 'सत्त्व' गुण के अर्थ में प्रयुक्त माना है।' इसीप्रकार 


। , क्रग्वेद- 4/464/20 । 
* , क्रग्वेद- ॥0/429/4 | 
°  ऋग्वेद- ॥0/429/3 । 


RR HONS .. 
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“पुरुष एवेदं सर्वम्‌|? 
यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ |° 
इत्यादि मन्त्रों में सम्पूर्ण सृष्टि के स्वामी' उत्कृष्ट, सत्य स्वरूप, 
प्रकाशमय, आनन्दरूप ईश्वर का उल्लेख हुआ है। अतः सूक्ष्मरूप से 
अन्वेषण करने पर, ऋग्वेद के मन्त्रों में अनेक स्थलों पर सांख्यदर्शन 
के सिद्धान्तों एवं तत्त्वों को मूलरूप में सहज ही देखा जा सकता है। 
इतना ही नहीं, शुक्ल यजुर्वेद के शतपथ ब्राह्मण' में सांख्य 
दर्शन के आद्यप्रवर्तक आचार्य कपिल के शिष्य, आसुरि का उल्लेख इस 
तथ्य की पुष्टि करता है कि आचार्य कपिल द्वारा कहे गए, सांख्य 
सिद्धान्तों का पल्लवन, संहिता एवं उपनिषद्काल के बीच ब्राह्मण ग्रन्थों 
के समय में हुआ। प्रारम्भ में यह “सेश्वर सांख्य' के रूप में प्रचलित 
रहा, किन्तु बाद में आचार्य ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिका के समय तक 
आते-आते 'निरीशवर-सांख्य' के रूप में परिवर्तित होकर प्रसिद्धि को 
प्राप्त हुआ, किन्तु उपनिषदों में सांख्य सिद्धान्तों का अपेक्षाकृत परिष्कृत 
रूप परिलक्षित होता है, जिसका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे 
हैं 
(ग) उपनिषदों में सांख्य दर्शन- यद्यपि सम्पूर्ण उपनिषद्‌ 
साहित्य में दार्शनिक चिन्तन की उपलब्धि होती है तथापि सभी 
उपनिषदों में सांख्यदर्शन के सिद्धान्तों का उल्लेख नहीं हुआ है। इनमें 
से सर्वाधिक प्राचीन बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में हमें इसके संकेत उपलब्ध 
होते हैं। जहाँ पुरुष को द्रष्टा एवं क्रियाशून्य कहा गंया है* और उसे 
EE HED जटिल __ " 
' . सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌। ऋग्वेद-0//29//4 । 
, ` ऋग्वेद-0//90/2 । 
` ऋग्वेद-0 /।29/7 । 
ER स वा एष एतस्मिन्‌ संप्रसादे रत्वा चरित्वा द्रष्ट्वैक पुण्यं च पापं च पुनः 
प्रतिन्यायं प्रतियोन्याद्रवति स्वप्नायैव स यत्तन्न किंचित्पश्यत्यनन्वागतस्तेन भवत्यसंगो 
सयं पुरुष इत्येवमेवैतद्याज्ञवल्क्य सोऽहं भगवते सहस्रं ददाम्यत ऊर्ध्व विमोक्षायैव 
शहीति। बृहदारण्यकोपनिषद- 4/3/।5। 


> 
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94) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ___________-- 
'असंगो ह्ययं पुरुष” कहकर केवल 'साक्षीमात्र' प्रतिपादित किया गया 
है। इसी उपनिषद्‌ में 'बुद्धिं' के लिए प्रयुक्त सांख्य का पारिभाषिक 
शब्द 'महत्‌' भी प्रयुक्त हुआ है।' 
शस यथा सैन्धवखिल्य... यतो यतस्त्वाददीत लवणमेवैवं वा अर 
इदं महद्भूतमनन्तमपारं विज्ञानघन एवं एतेभ्यो भूतेभ्यः समुत्थाय तान्ये- 
वाऽनुविनश्यति |' 
इसी स्थल पर बुद्धि के ज्ञानात्मक स्वभाव की अभिव्यक्ति के 
लिए 'विज्ञानघन' शब्द का प्रयोग भी हुआ है। इसके अतिरिक्त 
छान्दोग्योपनिषद्‌ में हमें सांख्य के प्रसिद्ध सिद्धान्त 'सत्कार्यवाद' के 
दर्शन भी होते हैं। यहाँ पर, 
तद्धैक आहुरसदेवेदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयं 
तस्मादसतः सज्जायत | ॥ || 
,कथमसत: सज्जायेतेति || 
सत्त्वेव सोम्येदमग्र आसीदकमेवाद्वितीयम्‌ | | 2।। 
उपर्युक्त दोनों मन्त्रों में से प्रथम मन्त्र में एक मात्र अद्वितीय 
तत्त्व 'असत्‌' को अनादिकाल से स्थित बताते हुए, द्वितीय मन्त्र में 
'सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त का स्पष्टरूप से प्रतिपादन किया गया है। 
इतना ही नहीं, इसी उपनिषद्‌ में एक अन्य स्थल पर? मृत्पिण्ड से 
बर्तनों के समान नाना रूपात्मक जगत्‌ का 'सत्‌' से उत्पन्न होना 
बताया गया है- 
“यथा सोम्यैकेन विज्ञातं | 
इसके अलावा इसी तत व 4 त्यात! 
हक कर द्‌ में एक स्थल पर प्रकृति के 
५ एवं रंग का भी उल्लेख हुआ है- 


! , बृहदारण्यकोपनिषद्‌- 2/4,/42 । 
2 ह “४ 
न सदेव' सौम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌। छान्दोग्योपनिषद्‌- 6,/2/-2 
५, छान्दोग्योपनिषद्‌ - 6/4/4 | 
* , छान्दोग्योपनिषद्‌ - 6/4/4-2 | 
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त्रीणि रूपाणि इत्येव सत्यम्‌ ।' 
इस मन्त्र में अग्नि की लालिमा में रजोगुण, जल की शुक्लता 
भें सतोगुण तथा पृथिवी की कृष्णता में तमोगुण की परिकल्पना की गई 
'यदग्ने रोहितं रूपं तेजसस्तद्रूपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं 
तदन्नस्यापागादग्नेरग्नित्वं वाचारम्भणं विकारो नामधेयं त्रीणि रूपाणीत्येव 
सत्यम्‌ ||” ॒ 
इन्हीं सब बातों का उल्लेख हमें अपेक्षाकृत अर्वाचीन 
श्वेताश्वतर, महानारायण एवं ईशोपनिषद्‌ में भी मिलता है | जहाँ प्रकृति 
को अनादिकाल से स्थित 'अजा' कहा गया है तथा उसके घटकों- 
सत्त्व, रजस्‌ एवं तमो गुणों का भी उल्लेख हुआ है- 
“अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां बह्वीः प्रजाः सृजमानां सरूपाः। 
अजो ह्येको जुषमाणोऽनुशेते जहात्येनां भुक्तभोगामजोऽन्यः |” 
इसीप्रकार कठोपनिषद्‌ में भी सांख्य के तत्त्व अव्यक्त एवं पुरुष 
का कथन किया गया है- 
"महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः परः । 
पुरुषान्न परं किंचित्‌ सा काष्ठा सा परा गतिः||? 
इसके अतिरिक्त मुण्डकोपनिषद्‌ के एक मन्त्र' में वेदमन्त्र 'द्वा 
पर्णा की पुनरावृत्ति हुई है। इसके पश्चात्‌ श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में 
सख्य के सिद्धान्तों का व्यवस्थितरूप से उल्लेख प्राप्त होता है- 
संयुक्तमेतत्‌ क्षरमक्षरं च व्यक्ताव्यक्तंभरते विश्वमीशः | 
ज्ञाज्ञौ द्वावजावीशनीशावजा ह्येका भोक्तृभोग्यार्थयुक्ता ।। 
क्षरं प्रधानममृताक्षरं हरः क्षरात्मानावीशते देव एकः | 


| ` छान्दोग्योपनिषद्‌ - 6,/4,/4 । 
$ ` शवेताश्वतरोपनिषद्‌, 5/4 एवं महानारायणोपनिषद्‌, पृष्ठ-4 । 
4 — 3/ | 
i मुण्डकोपनिषद्‌- 3,/4 । 
` स्वेताश्वतरोपनिषद्‌- //8-0 । 
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मायां तु प्रकृतिं विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌। 
तस्यावयवभूतैस्तु व्याप्तं सर्वमिदं जगत्‌ ||' 
इसी उपनिषद्‌ में सांख्य एवं उसके प्रवर्तक आचार्य कपिल की 
चर्चा भी की गई है, यद्यपि टीकाकारों में इस कपिल को लेकर पर्याप्त 
मत-वैमत्य मिलता है, किन्तु इस बात को स्वीकार करने में लेशमात्र 
भी अनौचित्य प्रतीत नहीं होता है कि अन्य उपनिषदों की अपेक्षा इसमें 
अधिक स्पष्ट एवं विस्तारपूर्वक सांख्यतत्त्वों का उल्लेख हुआ है। 
सम्भवतः इसी कारण कीथ ने इस उपनिषद्‌ में वर्णित सांख्य 
के सिद्धान्तों को मूल सिद्धान्त मानते हुए, यहीं से सांख्यदर्शन के 
विकास को स्वीकार किया है। यद्यपि कीथ के मत से सभी विद्वान्‌ 
सहमत नहीं हैं तथापि उपर्युक्त विवेचन के आधार पर इतना तो 
निःसन्देह रूप से कहा जा सकता है कि - 
'सांख्य के बीज वैदिककाल से लेकर प्राचीन उपनिषदों तक 
बिखरे रहे होंगे, साथ ही पुनः अंकुरित होकर कठोपनिषद्‌ से पहले ही 
पर्याप्तरूप में पल्लवित हो चुके होंगे ।' 
जैकोबी ने भी सांख्यदर्शन का उदय उपनिषदों के दो काल- 
खण्डों प्राचीन एवं अर्वाचीन. के मध्य स्वीकार किया है 
जबकि एई.गफ ने अपने ग्रन्थ “फिलोसफी ऑफ दां 
उपनिषदाजं” में सांख्य-दर्शन को मूलरूप से वेदान्त के सैद्धान्तिक 
तत्त्वो का परिगणन मात्र बताया है।' विद्वानों की एक मान्यता-आचार्य 
कपिल द्वारा कहे गए, सांख्य के सिद्धान्तों का निरूपण संहिता, 
आरण्यक एवं उपनिषद्काल के मध्य स्वीकार करते हुए, सांख्यदर्शन 
का उद्भव ब्राह्मण-ग्रन्थों के समय में स्वीकार करती है, उनके 
न 
' , वही - 4,/00 | 
° , फिलोसफी ऑफ दॉ उपनिषदाज-कीथ, पृष्ठ- -200 | 
° , धर्मशास्त्र का इतिहास, डॉ.पी.वी. काणे, भाग- 3 । 
* गाट Sankhya is originally an enumeration of principles of the vedant 
A.E. Gaugh. Philosophy of the Upanisadas, Page-200 , 
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अनुसार- इसी का प्रतिनिधित्व आचार्य ईश्वरकृष्ण का ग्रन्थ सांख्य- 
कारिका करता है।' 

पुनरपि उपर्युक्त विवरण के आधार पर इतना तो अवश्य कहा 
जा सकता है कि सेश्वर-सांख्य महात्मा बुद्ध एवं महाभारत से पहले 
अस्तित्व में आ चुका था तथा प्राचीन उपनिषदों का भी यहीं समय रहा 
है। ब्रह्मसूत्र का रचनाकाल ई.पू. द्वितीय शताब्दी माना जाता है, जिसमें 
निरीश्वर सांख्य का निराकरण किया गया है। इसलिए निरीश्वर सांख्य 
की प्रतिष्ठा ई.पू. द्वितीय शताब्दी से पूर्व निश्चितरूपेण स्वीकार की जा 
सकती है। आचार्य बलदेव उपाध्याय ने अपने भारतीय-दर्शन के 
परिशिष्ट में सांख्यदर्शन के ऐतिहासिक विकास का विभाजन निम्न 
प्रकार किया है*- - 

(क) उपनिषद्‌ एवं श्रीमद्गगवद्गीता का सांख्य (लगभग000 से 
800 ई.पू)- इस काल में सांख्यदर्शन वेदान्त के साथ मिला हुआ 
दिखायी देता है तथा ईश्वरवाद का समर्थक होने से सेश्वर सांख्य की 
कोटि में आता है। | 

(ख) महाभारत एवं पुराणों का सांख्य (लगभग00 से 200 ई. 
पू)- इस समय में सांख्यदर्शन, वेदान्तदर्शन के सिद्धान्तों से अलग 
होकर स्वतन्त्रदर्शन के रूप में स्थापित हुआ तथा इस काल में सांख्य 
सिद्धान्तों में विशेष विकास परिलक्षित होता है। चरक का सांख्य इसी 
काल के सांख्य से मिलता जुलता है। इस समय के सांख्य को ही 
विद्वानों ने 'एपिक सांख्य' की संज्ञा प्रदान की है। यही कारण है कि 
चरक में वर्णित सांख्यदर्शन की अनेक विशेषताएँ- अव्यक्तावस्था में 
पुरुष की स्थिति को स्वीकार करना, तन्मात्राओं का सर्वथा अभाव, 
मुक्तावस्था में पुरुष की चेतनारहित दशा, इत्यादि महाभारत के सांख्य 


! , सांख्यकारिका- डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेवी भूमिका, पृष्ठ-।6 । 
° भारतीय दर्शन- डॉ. बलदेव उपाध्याय, परिशिष्ट, पृष्ठ-602 । 
3, चरकसंहिता -शरीरस्थान, अध्याय- | । 
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में भी उपलब्ध होती हैं। इस आधार पर चरक को पंचशिख का 
अनुयायी भी कहा जा सकता है। 

(ग) ब्रह्मसूत्र में निर्दिष्ट एवं सांख्यकारिका में वर्णित सांख्य 
(लगभग300 ई.पू. से 300 ई. तक)- इस काल का सांख्य निश्चितरूप 
से निरीश्वरवादी रहा है। प्रकृति एवं पुरुष को ही अन्तिम तत्त्व मानकर 
यहाँ विश्व की तात्त्विक व्याख्या की गई है। इस काल के सांख्य में 
ईश्वर के लिए कोई स्थान नहीं है। 

(घ) विज्ञानभिक्षु का सांख्य सोलहवी शताब्दी (सोलहवीं 
शताब्दी)- विज्ञानभिक्षु एक विशिष्ट मौलिक चिन्तक एवं दार्शनिक थे | 
उन्होंने सांख्य से निरीश्वरवाद के लांछन को हटाकर, पुनः सेश्वरवाद 
की प्रतिष्ठा की है | सांख्यसूत्रों पर उनका प्रसिद्ध 'सांख्यप्रवचनभाष्य' 
विद्वत्समुदाय में समादरणीय रहा है | उन्होंने सांख्य के लुप्त गौरव को 
प प्रस्थापित किया तथा वेदान्त के साथ इसका सुन्दर समन्वय 
करक, इसे महाभारत कालीन व्यापकता प्रदान की | 

| !) आचार्य गुणरत्न (466 वि. से 409 ई) आचार्य गुणरत्न 
ने हरिमद्र के षड्दर्शन समुच्चय की अत्यन्त विस्तृत एवं सुन्दर व्याख्या 


की है उन्होंने सांख्य के दो सम्प्रदायों का वर्णन किया है- मौलिक्य 


एवं उत्तर | मौलिक्य सांख्य में प्रत्येक आत्मा के 
लिए 
नी की पी हचक को स्वीकार किया गया हे । यह 
द्वान्त से मेल खाता है। अतः महाभारत एवं 

| (का ; एव चरककालीन सां 
मौलिक सांख्य का प्रतिनिधि प्रतीत होता हे तथा उत्तरकालीन लक 
सांख्यकारिका में वर्णित निरीश्वर सांख्य ही है। तिका 

॥) विज्ञानमिक्षु-- इन्हें वस्तुतः सांख्य 

जा सकता है | सोलहवीं शताब्दी के पूर्वार्द्ध में ता a है 
मान थे। 


एक स्वतन्त्र 
सिद्धान्त चरक 


!. महाभारत- ॥2/2॥9 | 
° , भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय | पृष्ठ-99 | 
* , भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-255 । 


/ 


ळक, | 
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ये अत्यन्त स्वतन्त्र विचार वाले सांख्याचार्य थे। इन्होंने उपनिषद्‌ एवं 
पुराणों के युग के पश्चात्‌ अलग-अलग होने वाले, सांख्य एवं वेदान्त 
में सामंजस्य को प्रदर्शित किया तथा अनेक स्थलों पर शंकराचार्य के 
मत की खरी-खरी आलोचना भी की है | ये सांख्य, योग एवं वेदान्त 
तीन दर्शनों में निष्णात थे, इसीलिए इन दर्शनों के ग्रन्थों पर इन्होंने 
भाष्य लिखे, जिनमें सांख्यदर्शन के 'सांख्यसूत्र' पर सांख्यप्रवचनमाष्य, 
योगदर्शन के व्यासभाष्य पर योगवार्तिक, वेदान्त के ब्रह्मसूत्र पर 
विज्ञानामृतमाष्य | | 
इसके अतिरिक्त 'सांख्यसार' एवं 'योगसार' नामक ग्रन्थों में, 
इन्होंने इन दर्शनों के सिद्धान्तों का संक्षिप्त एवं सरल ढंग से प्रतिपादन - 
किया है। इनके समय में सांख्यतन्त्र का अध्ययन-अध्यापन क्षीण हो 
गया था। इसीकारण इन्होंने सांख्य को 'कालारकभक्षित' कहा हे- 
कालार्कभक्षितं सांख्यशास्त्रं ज्ञानसुधाकरम्‌। 
कलावशिष्टं भूयोऽपि पूरयिष्ये वचोऽमृतैः | ।' 
किन्तु इस तन्त्र को पुनर्जीवित एवं प्रतिष्ठित करने का 
श्लाघनीय परिश्रम, वस्तुतः इन्हीं आचार्य द्वारा किया. गया |? इनके तीन 
विशिष्ट शिष्यों में 'भावागणेश' सांख्यशास्त्र के विशेषज्ञ थे। उन्होंने . 
` सांख्यदर्शन के ग्रन्थ तत्त्व-संग्रह पर 'तत््वयाथार्थ्यदीपन' नामक विद्वत्ता 
पूर्ण व्याख्या प्रस्तुत की | 
४) सांख्यदर्शन के प्रमुख आचार्य एवं रचनाएँ-- प्राचीन 
संस्कृत-साहित्य महाभारत, पुराण, स्मृतिग्रन्थ, सांख्यसूत्र एवं सांख्य-- 
कारिका पर लिखी गई टीका, प्रटीकाओं में सांख्यदर्शन के अनेक 
विद्वान्‌ आचार्यो का उल्लेख हुआ है, जिनमें कपिल, आसुरि, पंचशिख, 
, वार्षगण्य, जैगीषव्य, वोढु, असित, देवल, सनक, सनन्दन, 
सनातन, सनत्कुमार, शुक्र, भृगु, काश्यप, पराशर, गर्ग, गौतम, नारद, 
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| सांख्यप्रवचनभाष्य, विज्ञानभिक्षुः भूमिका,. पृष्ठ-5। . 
भारतीय दर्शन, डॉ. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-255 । 
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अगस्त्य, पुलस्त्य, हारीत, उल्लूक, वात्मीकि एवं शुक आदि आचार्य 
विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं। 

किन्तु यदि ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करें, तो इन सभी 
आचार्यों की कृतियों की उपलब्धि न होने के कारण, इनके योगदान 
को प्रामाणिकरूप से स्वीकार नहीं किया जा सकता है तथापि जिन 
आचार्यो की कृतियाँ हमें उपलब्ध हैं अथवा जिनके विषय में प्रामाणिक 
सामग्री की उपलब्धता है, केवल उन्हीं सांख्याचार्यो का हम यहाँ 
विस्तार से उल्लेख कर रहे हैं- 

(क) आचार्य कपिल- सम्पूर्ण भारतीय वाङ्मय महर्षि कपिल 
को सांख्यदर्शन के आद्य प्रवर्तक के रूप में स्वीकार करता है, उनमें भी 
महामारत, पुराण एवं उपनिषद्‌ विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं। यद्यपि 
मैक्समूलर, कीथ' आदि अनेक विद्वानों ने इन्हें ऐतिहासिक व्यक्ति के 
रूप में ही मान्यता प्रदान नहीं की है. तथापि उनके इस मत को सभी 
विद्वानों ने स्वीकार नहीं किया है। श्रीमद्वागवत पुराण के अनुसार- 
इनके पिता का नाम कर्दम तथा माता का नाम देवहूति था. वहाँ इन्हे 
विष्णु का पाँचवा अवतार बताया गया है। महाभारत एवं कुछ पुराणों में 
इन्हें ब्रह्मा का पुत्र एवं अग्नि का साक्षात्‌ अवतार भी कहा गया है। 
तदनुसार- इन्होंने काल-कवलित सांख्यशास्त्र का आसुरि को उपदेश 
प्रदान करके उसका प्रवर्तन किया। 

बौधायन गृह्यसूत्र में भी चार आश्रमों का विभाजन करने वाले, 
कपिल का उल्लेख मिलता है। इसके अतिरिक्त एक स्मृतिकार कपिल 

भी हुए हैं, जिन्होंने कपिल-स्मृति की संरचना की। राजा सगर के 
_ — 

!.. सख्यिसिस्टम, कीथ, पृष्ठ-9 | 

2 That kapila the first teacher of sankhya, ॥॥0, the first enlighted 
human being, during the current Cycle, was not historical personage in the 
usually accepled sense of the trem, is without any doubt, जयमंगला टीका 


भूमिका, पृष्ठ- 2 | 
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न 
साठ हजार पुत्रों को भस्म करने वाले, "कपिल के नाम का उल्लेख भी 
महाभारत एवं पुराणों में प्राप्त होता है | सम्भवत: इसी कारण कोलंब्रुक 
आदि पाश्‍चात्य विद्वानों ने इनकी ऐतिहासिकता पर ही प्रश्न चिह्न लगा 
दिया है, किन्तु गार्बे नामक विद्वान्‌ ने जोरदार शब्दों में, इस मान्यता 
का खण्डन करते हुए कहा कि- 

"कपिल के नाम से जिन अनेक व्यक्तियों का उल्लेख मिलता 
है, उनमें से सभी व्यक्ति निश्चितरूप से ऐतिहासिक नहीं है, किन्तु 
सांख्यकारिकाकार ने महामुनि के रूप में जिन कपिल का उल्लेख 
किया है, उनकी ऐतिहासिकता में सन्देह के लिए कोई अवकाश नहीँ 
है। यह अलग बात है कि हम उनके स्थितिकाल का निर्धारण यथावत्‌ 
न कर सकें हों, किन्तु इतने से ही किसी व्यक्ति की ऐतिहासिकता का 
अपलाप नहीं किया जा सकता है।' अन 

इसी आधार पर डॉ.राधाकृष्णन्‌ ने महर्षि कपिल को ऐतिहासिक 
व्यक्ति स्वीकार करते हुए, उन्हें बुद्ध से ठीक पूर्व की शताब्दी में स्थित 
माना है। ये बहुत बड़े योगी थे तथा इन्हें धर्म, ज्ञान, वैराग्य एवं ऐश्वर्य 
जन्म से सिद्ध थे। इसके अतिरिक्त नाथपंथी साहित्य में भी कपिल के 
नाम का उल्लेख एक सिद्ध के रूप में हुआ है। गीता में- “सिद्धानां 
कपिलो मुनि: कहकर इनके अस्तित्व को सिद्धपुरुष के रूप में स्वीकार 
किया गया है। साथ ही, योगसूत्र पर प्राप्त व्यासभाष्य में स्पष्टरूप से 
कहा गया है कि आदि विद्वान्‌ भगवान्‌ कपिल ने कुछ निर्माण करने 
की भावना से जिज्ञासु शिष्य आसुरि को तन्त्र का उपदेश दिया- 

'आदिविद्वान्‌ निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमर्षि- 

तन्त्रं प्रोवाच |” 
“क rar प्रयुक्त तन्त्र पद को "सांख्यशास्त्र के लिए 
अनुसार- यहाँ प्रयुक्त “निर्माण- 
प्रयुक्त माना है। कुछ विद्वानों के अनु शरीर भौतिक 
चित्तमधिष्ठाय” से ऐसा प्रतीत होता है कि कपिल का शरीर 


' . व्यासभाष्य-योगसूत्र- /725 । 
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) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ______________ 
नहीं था। अतः इससे अभिप्राय योगबल द्वारा स्वयं निर्मित चित्त से लेना 
चाहिए। अपनी बात की पुष्टि के लिए वे श्वेत्ताश्वतरोपनिषद्‌ के उद्धरण 
को प्रस्तुत करते हैं, जहाँ सृष्टि के आरम्भ में कपिल के उत्पन्न होने 
एवं उन्हें सम्पूर्ण ज्ञान सामग्री प्रदान करने की बात का कथन हुआ 
है 
“ऋषि प्रसूतं कपिलं यस्तमग्रे, ज्ञानैः 
विभर्ति जायमानं च पश्येत्‌ | 
भास्कराचार्य आदि विद्वानों ने यहाँ प्रयुक्त 'कपिल' शब्द को 
"हिरण्यगर्भः अर्थ में प्रयुक्त माना है। बलराम उदासीन ने जयमंगला 
टीका में प्रयुक्त 'आदिविद्वान्‌' से अभिप्राय सृष्टि के आरम्भ में आविर्भूत 
हिरण्यगर्भ से माना है, जो स्वयंभू हैं। 
उपर्युक्त संक्षिप्त विवरण के आधार पर निश्‍्चितरूप से कहा 
जा सकता है कि इतिहास में कपिल नाम के अनेक व्यक्ति हुए, किन्तु 
सांख्यदर्शन के प्रणेता कपिल स्वयं सिद्ध एवं तेजस्वी पुरुष थे, उन्हें 
धर्म, ज्ञान, वैराग्य एवं ऐश्वर्य जन्म से सिद्ध थे। इसी कारण उनकी 
उपमा तात से दी गयी है। उन्होंने अपने शिष्य आसुरि को 
न का उपदेश किया | भागवत- पुराण उक्त 
Be सेभी कथ्य की 


पंचमे कपिलो नाम सिद्धेशः कालविप्लुतम्‌। 


प्रोवाचासुरये सांख्य तत्त्वग्रामविनिर्णयम्‌ || 
कपिलस्तत्त्वसंख्याता /3 
भगवानात्ममायया | 


जातः स्वयमज: साक्षादात्मप्रज्ञप्तये 

ऐसा प्रतीत होता है कि महर्षि कपिल न kr से पूर्व 
पर्याप्तरूप से बिखरे हुए सांख्यदर्शन के सिद्धान्तों को eR 
आसुरि को इनका उपदेश दिया होगा, जो वस्तुतः आरम्भ में 'प्रवचन' 
रूप में ही होगा, जिसे बाद में लिपिबद्ध किया | विद्वानों के मत में-- 


— भभ ~ 
' _ शव्रेताश्वतरोपनिषद्‌- 5/2 | 


शिष्य पंचशिख को मानती है। 

इसके अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र के भाष्यकार आचार्य शंकर ने 'तन्त्र' 
नामक स्मृति को कपिल की कृति माना है, जिसे बाद में पंचशिख द्वारा 
विस्तृतरूप प्रदान किया गया | इसी को बाद में 'षष्टितन्त्र' के रूप में 
ख्याति प्राप्त हुई तथा पंचशिख इसके प्रणेतारूप में प्रस्थापित हुए। इस 
सम्बन्ध में जयमंगला टीकाकार का कथन विशेषरूप से उल्लेखनीय 
है- 

“तेन च बहुधा कृतं तन्त्रम्‌ अर्थात्‌ पंचशिखेन मुनिना बहुधा 
कृतं तन्त्रम्‌ । षष्टितन्त्राख्यं षष्टिखण्डकृतमिति" 

इस आधार पर यही कहा जा सकता है कि 'तन्त्र' नामक 
मूलग्रन्थ की रचना, जो सम्भवतः उस समय लिखितरूप में न भी हो, 
महर्षि कपिल ने की, जिसका उपदेश उन्होंने सर्वप्रथम आसुरि को 
प्रदान किया, जिसका विस्तृत व्याख्यान, उनके प्रशिष्य पंचशिखाचार्य 
दारा 'षष्टितन्त्र' के रूप में बाद में किया गया। इस दृष्टि से महर्षि 
कपिल को सांख्यदर्शन के प्रणेता आचार्य के रूप में. स्वीकार करने में 
कोई विप्रतिपत्ति प्रतीत नहीं होती है। सांख्यकारिकाकार आचार्य ईश्वर 
कृष्ण ने इस तथ्य को कारिका संख्या सत्तर में इसप्रकार उद्धृत किया 
| एतत्‌ पवित्रमग्र्यं मुनिरासुरयेडनुकम्पया प्रददौ I 

आसुरिरपि पंचशिखाय तेन च बहुधा कृतं तन्त्रम्‌ ।। 70 आत 

(ख) आचार्य आसुरि- महर्षि कपिल के समान ही कुछ विद्वानों 
ने इन्हें भी ऐतिहासिक व्यक्ति मानने से इन्कार किया है, किन्तु महा- 
महोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज ने इनकी ऐतिहासिक स्थिति को 
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मान्यता प्रदान की है।' गाबें एवं कीथ ने भी इनकी ऐतिहासिकता पर 
सन्देह व्यक्त किया है तथापि गार्बे के अनुसार- 'यदि सांख्य से 
सम्बद्ध आसुरि ऐतिहासिक हैं, तो वे निश्चय ही शतपथब्राह्मण के 
आसुरि से भिन्न हैं ।” 

जबकि 725 ईसा के लगभग स्थित हरिभद्रसूरि ने 'षडदर्शन 
समुच्चय' में एक श्लोक आसुरि के नाम से उद्धृत किया है।' इसके 
अतिरिक्त उससे भी बहुत समय पूर्व स्थित महाभारत में आसुरि को 
पंचशिख का गुरु कहा गया है।* साथ ही, श्रीमद्रागवत में एक स्थल 
पर महर्षि कपिल से आसुरि द्वारा विलुप्त सांख्य का उपदेश प्राप्त 
करने का भी कथन किया गया है इसके अलावा माठरवृत्ति एवं 
जयमंगला टीकाओं में भी इन्हे गृहस्थ धर्म का परित्याग करके, महर्षि 


कपिल से सांख्यशास्त्र के ज्ञान की प्राप्ति हेतु इनके शिष्यत्व का 
उल्लेख हुआ है | 


—————— ती 


सांख्य एवं योग- गार्वे , पृष्ठ- 2-3 | 
* विविक्ते दृक्परिणतौ बुद्धौ भोगोऽस्य कथ्यते 
्रतिबिम्बोदयः स्वच्छो यथा चन्द्रमोऽग्भसि || 
* आसुरेः प्रथमं शिष्यं यमाहुश्चिरजीविनम्‌। 
पंचस्रोतसि निष्णातः पंचरात्रविशारद: | | 
पंचज्ञ: पंचकृत्‌ पंचगुण: पंचशिख: स्मृतः || महा,शान्तिपर्व- 2 
5 श्रीमद्रागवतपुराण- /3,/44 | ट वल्या 
* स एवं गृहस्थधर्ममपहाय पुत्रदारादिकं च प्रत्रणितो भगवतः किल कपिला. 
चार्यस्य योगिनः प्राणाः शिष्यो बभूव | | रि 
सांख्यकारिका-माठरवृत्त, चौखम्बा प्रकाशन, वाराणसी, पृष्ठ-5 | 


सांख्य-दर्शन (405 
अतः उक्त सभी उल्लेखों के आधार पर आसुरि की ऐतिहा- 
सिकता में सन्देह उचित प्रतीत नहीं होता है। कुछ विद्वानों ने इस 
विषय में सम्भावना व्यक्त की है कि पंचशिखाचार्य ने कपिल द्वारा 
विरचित तन्त्र एवं आसुरि द्वारा प्रणीत 'वाङ्मय' नामक ग्रन्थ को अपने 
षष्टितन्त्र नामक ग्रन्थ में समाविष्ट कर दिया। परिणामस्वरूप आज 
'ष्टितन्त्र' के लुप्त होने के साथ ही कपिलतन्त्र एवं आसुरि- ग्रन्थ 
दोनों ही विलुप्त हो गए। महाभारत में एक स्थल पर पंचशिख को 
कापिलेय मुनि की संज्ञा प्रदान की गई है,' जो वस्तुतः आसुरि के 
प्रथम शिष्य माने गए हैं- 
तत्र पंचशिखो नाम कापिलेयो महामुनिः || 6।। 
आसुरे प्रथमं शिष्यं यमाहुः चिरजीविनम्‌ ।|0।। 
इस प्रसंग में डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी के विचार विशेषरूप से 
उल्लेखनीय हैं, जो आसुरि की ऐतिहासिक स्थिति एवं महत्त्व को स्पष्ट 
करते हैं। तद्नुसार-'ऐसा प्रतीत होता है कि उन दिनों उपनिषदों द्वारा 
वैदिक कर्मकाण्ड की अध्यात्मपरक व्याख्या का अभियान प्रारम्भ नहीं 
हुआ था। इसके पूर्व ही कपिल ने आसुरि को सांख्य का उपदेश प्रदान 
किया होगा। वैदिक कर्मकाण्ड निश्चितरूप से व्यक्ति को कर्म में प्रवृत 
करता है। उससे ऊबने पर अध्यात्म-विद्या ही शान्ति प्रदान करती है। 
इसलिए आसुरि आदि वास्तविकरूप से कोई व्यक्ति हुए हैं, तो उनका 
समय उपनिषदां से पूर्व ब्राह्मणों का समय ही मानना होगा, क्योंकि 
उपनिषदों के रहते हुए आध्यात्मिक शान्ति या उपरति हेतु उपनिषदों में 
प्राप्त सामग्री कम पर्याप्त नहीं है कि उसके लिए सांख्य की शिक्षा 
अपेक्षित हो [ 

(ग) पंचशिखाचार्य- ये भी सांख्य के प्रसिद्ध आचार्य हैं। सांख्य 
परम्परा इन्हें 'बष्टितन्त्र' का कर्ता स्वीकार करती है। ये सांख्य के 
वर्तक आचार्य कपिल के प्रशिष्य थे। महाभारत की एक कथा के 

ME, PN अत 


रि महाभारत शान्तिपर्व- 28 अध्याय । 
हे सांख्यकारिका- डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी, भूमिका, पृष्ठ-20 । 


। 
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अनुसार- कपिला नाम ब्राह्मणी के दुग्धपान से भरणपोषण के कारण 
इनका नाम कापिलेय पड़ा - 
ब्राह्मणी कपिला नाम काचिदासीत्‌ कटुम्बिनी | 
तस्याः पुत्रत्वमागम्य स्त्रियः स पिबति स्तनौ | 
ततः स कापिलेयत्वं लेभे बुद्धिं च नैष्ठिकीम्‌ ।|' 
यही बालक आगे चलकर 'पंचशिख' नाम से विख्यात हुआ- 
पंचस्रोतसि निष्णातः पंचरात्रविशारदः। 
पंचज्ञः पंचकृत्‌ पंचगुणः पंचशिखः स्मृतः ||? 
गार्ब ने आचार्य 'पंचशिख' को ईसा की प्रथम शताब्दी में स्थित 
माना है, किन्तु महाभारत में विस्तारपूर्वक उल्लेख होने के कारण, 
इसके औचित्य में सन्देह प्रतीत होता है | महाभारत में ही एक स्थल 
पर इन्हें 'पराशरगोत्रीय' एवं 'भिक्षु' भी कहा गया है- - 
पराशर सगोत्रस्य वृद्धस्य सुमहात्मनः | 
भिक्षोः पंचशिखस्याहं शिष्यः परमसम्मतः | |? 


प्रस्तुत की गई है।' इतना सब कछ होते हुए भी हमे पंचशिख 
परिवार आदि की जानकारी उपलब्ध नहीं है|. पंचशिख के 


इसके hi नाम से अनेक कथन पराप्त होते हैं ।5 
क oT रिका की सत्रहवी कारिका के 
ष्य षष्टितन्त्र के नाम से . उरुषाधिष्ठितं प्रधान | 
पाठ की उपलब्धि होती है । कुछ विद्वानों ने पंचशिख के अन्य ht 
न्य ग्रन्थ 
त ल * महाभारत, शान्तिपर्व-; 2/28/5-. 
2  वही- ॥2/2/8 | अ. 
3 , महाभाएत-. ॥2/320/24 | 
* , वही- १2 /2 / 8 | 
5 योगसूश्र व्यासभाषा, राख्यतत्त्वकी) 


5 ॥पी-2। यो 
2/ 6, 20 | ब्र्ासूत्र शाकरभाष्य-- | 


ष्य- 7। / 
न 4. ॥7, 97; 
2/१/00 । सांख्यर जे 


5/32, 6/७8 । 


ORR, ःजी 
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भिक्षुसूत्र' का भी उल्लेख हि 3 
मिक्षुसूत्र का भी उल्लेख किया है तथा उन्हें आचार्य पाणिनि, बुद्ध एवं 
महाभारत से पूर्वकालिक माना है | चीनी परम्परा षष्टितन्त्र को पंचशिख 

की रचना स्वीकार करती है। 

किन्तु योगभाष्य की तत्त्ववैशारदी टीका में वाचस्पतिमिश्र ने 
षष्टितन्त्र को योगशास्त्र का ग्रन्थ मानते हुए, उसे वार्षगण्य द्वारा 
विरचित बताया है,'जबकि इसी सम्बन्ध में महामहोपाध्याय पं. गोपीनाथ 
कविराज का मतं है कि- वाचस्पतिमिश्र को षष्टितन्त्र वस्तुतः मिला ही 
नहीं था। इसके विपरीत महामहोपाध्याय पं. रामावतार शर्मा का इस 
विषय में मानना है कि वाचस्पतिमिश्र षष्टितन्त्र से भलीप्रकार परिचित 
थे, उन्होंने षष्टितन्त्र के कर्ता पंचशिख एवं महाभारत में उल्लिखित 
_ पंचशिख दोनों में भिन्नता का प्रतिपादन किया है, क्योंकि उनके मत में _ 
दोनों के दार्शनिक विचारों में पर्याप्त अन्तर है! 

डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी ने अपने ग्रन्थ सांख्यकारिका की भूमिका 
में विस्तृत विवेचन के पश्चात्‌ निष्कर्ष निकाला है कि- 'ईसा की चतुर्थ 
शताब्दी तक लोग पंचशिख की रचनाओं से पूर्णतया परिचित हो चुके 
थे। निश्चय ही, ये सांख्य के प्रमुख व्याख्याता आचार्य थे, इसीलिए 
प्राय सभी सांख्यग्रन्थों में प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्षरूप से इनके मतों का 
उल्लेख मिलता है।* 

(घ) विन्ध्यवासी- इन्हीं का अन्य नाम 'विन्ध्यवास' भी आया है | 
कुछ विद्वानों ने इन्हें एवं आचार्य ईश्वरकृष्ण दोनों को एक ही माना 
है? जबकि डॉ. हरदत्त शर्मा ने इन्हें भिन्न स्वीकार किया है | वस्तुतः 
विश्ध्यपर्वत के वनों में रहने के कारण इन्हें 'विन्ध्यवासी' कहा गया हे | 


' , योगभाष्य- 4,/43 पर द्रष्टव्य, तत्त्वैशारदी टीका । 
° , जयमंगला टीका की भूमिका, पृष्ठ-5-6 । 
3 
- बालबोधिनी, पृष्ठ-226 । 
* सांख्यकारिका , डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी, भूमिका, पृष्ठ-23 । 
§ 
6 
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इनका वास्तविक नाम 'रुदिल' था। ये भी सांख्य के प्रसिद्ध आचार्य 
माने गए हैं। श्लोकवार्तिक तत्त्वसंग्रह पंजिका, योगसूत्र भोजवृत्ति, 
सांख्यकारिका की युक्तिदीपिका टीका आदि अनेक ग्रन्थों में इनके 
सिद्धान्तों का उल्लेख हुआ है। इस आधार पर यह कहा जा सकता है 
कि इन्होंने अवश्य ही किसी प्रौढ़ सांख्यग्रन्थ की रचना की होगी, जो 
आज उपलब्ध नहीं है। इनका समय विद्वानों ने ईसा की चतुर्थ शताब्दी 
के अन्तिम भाग से लेकर पंचमशती कै मध्य तक स्थापित किया है। 

सांख्यकारिका की माठरवृत्ति टीका की भूमिका में' तनुसुखराम 
शर्मा ने विन्ध्यवासी एवं प्रसिद्ध वैयाकरण 'व्याडि' को एक माना -है। 
उनके अनुसार- ये व्याडि, वर्ष नामक प्रसिद्ध वैयाकरण के शिष्य तथा 
आचार्य पाणिनि के सहपाठी थे। इन्हें उन्होंने नन्दों के समय में 
स्वीकार किया है। उनके कथन का आधार त्रिकाण्डशेष, हैमकोश एवं 
संयमिनाम माला इत्यादि ग्रन्थ मुख्यरूप से रहे हें | 

व्याडि का जीवन कथासरित्सागर में विस्तारपूर्वक दिया गया 
है, उसके अनुसार ये नन्दों के मन्त्री भी थे । महाभाष्यकार पतंजलि ने 
इनके नाम का उल्लेख अत्यन्त आदरपूर्वक किया है। माठरवृत्ति की 
भूमिका में इन्हें पाणिनि सूत्रों की 'संग्रह' नामक टीका का कर्ता, कोश 


का रचयिता एवं पतंजलि का पूर्ववर्ती सांख्ययोगाचार्य कहा गया है |* 


' , सांख्यकारिका माठरवृत्ति टीका, सम्पादक तनुसुखराभ 

* स च भगवतो वर्षस्य शिष्यो नन्वसमकालीन; पाणिनिशूत्राणा 
कस्यचित्‌ कोशस्य च कर्ता, दाक्षायणः पत॑जलेरपि पुरोगामी टोका 
माठरवृत्ति- भूमिका, पृष्ठ-3 । 
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इसके अतिरिक्त पंडित गोपीनाथ कविराज ने हिरण्यसप्तति, 
स्वर्णसप्तति आदि को एक ही मानते हुए आचार्य ईशवरकृष्ण एवं 
विन्ध्यवास को एक ही स्वीकार किया है। जबकि डॉ हरदत्त शर्मा ने 
इस मत को मान्य नहीं किया है। उनके अनुसार- हिरण्यसप्तति या 
कनकसत्तारि के आधार पर विन्ध्यवास और ईशवरकृष्ण को एक कहना 
उचित नहीं है, क्योंकि यदि व्याडि ही विन्ध्यवास के रूप में हिरण्य 
सप्तति के कर्ता हैं तो निश्चय ही, वे ईश्वरकृष्ण से भिन्न हैं। ऐसा न 
मानने की स्थिति में हमें आचार्य ईश्वरकृष्ण को चतुर्थ शताब्दी ई.पू. से 
भी पहले ले जाना होगा, जो किसी भी दृष्टि से उचित नहीं माना 
जाएगा। 

डॉ. कीथ ने एक से अधिक विन्ध्य वासी की स्थिति मानते 
हुए इस समस्या का समाधान निकालने का प्रयास किया है। उनका 
मत है कि सांख्य के विन्ध्यवासी, वैयाकरण व्याडि तथा हिरण्यसप्तति 
का कर्ता वस्तुतः स्वतन्त्र एवं सर्वथा भिन्न है, उन्हें एक मानना उचित 
नहीं है। 

(ङ) जैगीषव्य- ये भी सांख्यशास्त्र के प्रमुख आचार्य थे। कूर्म 
पुराण में इन्हें पंचशिख का सहपाठी बताया गया है तथा महाभारत में 
इन्हें सांख्यशास्त्र के आचार्य देवल का गुरु कहा गया है। इसके 
अतिरिक्त योगसूत्रों के व्यासभाष्य' में इन्हें जितेन्द्रिय की संज्ञा भी _ 


प्रदान की गयी है- 
-चितैकाग्र्ादप्रतिपत्तिरेवेति जैगीवष्यः” 
इनकी कोई रचना आज उपलब्ध नहीं है, किन्तु महाभारत 
आदि ग्रन्थों में इनके सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता है। इस कारण इन्हें 
महाभारत से पूर्ववर्ती माना जा सकता है। कुछ विद्वानों ने इन्हें 


FN 5 
' _ योगसूत्र, व्यासभाष्य- 2/55 । 
२ व्यासभाष्य -2/25 । 
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पंचशिख का कुछ परवर्ती माना है। महाकवि अश्वघोष ने बुद्धचरित मॅ' 
सांख्य-योग के प्राचीन आचार्य रूप में इनका उल्लेख किया है तथा 


` सांख्य द्वारा मोक्ष-प्राप्ति की बात कही है। यही बात जयमंगला टीका 


की भूमिका में भी कही गयी है। आचार्य वाचस्पतिमिश्र ने सांख्य 
तत्त्वकौमुदी टीका में इन्हें अनेक जन्मों की घटनाओं को स्मरण करने 
वाला माना है। साथ ही, उन्होंने न्यायवार्तिक की तात्पर्यटीका मॅ इनका 
धारणाशास्त्र के निर्माता रूप में उल्लेख भी किया है | 


इसके अतिरिक्त भी सांख्यकारिकाकार से पूर्व में- वोढु 


` असित, देवल, सनक, सनन्दन, सनातन, सनत्कुमार, भृगु, शुक्र, 


काश्यप, पराशर, गर्ग, गौतम, नारद, अगस्त्य, पुलस्त्य, हारीत, उल्लूक, 
वाल्मीकि, बाद्धलि, कैरात, पौरिक, . ऋषभेश्वर, पंचाधिकरण, पतंजलि, 
कौडिण्य एवं मूक आदि आचायों का भी स्मृति, पुराण, महाभारत, 
सांख्यकारिका, सांख्यसूत्र एवं सांख्यकारिका की टीका, प्रटीकाओं में 
नामोल्लेख हुआ है, किन्तु इनके ग्रन्थ आज उपलब्ध नहीं है, इनमें से 
केवल कुछ के मतों का उल्लेख अवश्य विभिन्न ग्रन्थों में हुआ है। 


कर दिया गया। इस दृष्टि सें 
सांख्य के इतिहास में अत्यधिक महत्त्व स्वीकार नहीं करती है | - 

(च) वार्षगण्य- ये भी सांख्यदर्शन के प्रमुख आचायाँ में परि- 
जानकारी उपलब्ध नही है, 
और.न ही अन्य आचायाँ ने 


मल आ डी. न सह 
' , बुद्धचरित, अश्वघोष, 72,/66 | 
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इनकी विशेष चर्चा ही की है। कुछ ग्रन्थों में इनके सिद्धान्तों का नाम 
निर्देशपूर्वक उल्लेख अवश्य प्राप्त होता है | कुछ स्थलों पर इनके 

अनुयायियों की 'वार्षगणाः' इत्यादि नामोल्लेखपूर्वक इनके सिद्धान्तो की 
चर्चा अवश्य की गई है। जैसे- 

(क) मूर्तिव्यवधि जातिभेदाभावान्नास्ति मूलपृथकत्वमिति 
वार्षगण्यः ।' 

(ख) श्रोत्रादिवृत्तिरिति वार्षगणाः |? 

(ग) साधारणो हि महान्‌ प्रकृतित्वात्‌ इति वार्षगणानां पक्षः| 

(घ) तथा च वार्षगणाः पठन्ति |* 

(ङ) एकरूपाणि तन्मात्राणीत्य, एकोत्तराणिति वार्षगण्यः [ 

(च) तथा च भगवान्‌ वार्षगण्यः पठति |° 

उपर्युक्त उल्लेखों के आधार पर इतना तो अवश्य कहा जा 
सकता है कि वार्षगण्य सांख्यशास्त्र के प्रतिष्ठित आचार्य रहे हैं। 
सांख्यदर्शन के सिद्धान्तों के बारे में उनकी अपनी कुछ मान्यताएँ रहीं, 
जो अन्य आचार्यों से भिन्नता रखती थीं। उनके अनुयायियों की सुदीर्घ 
परम्परा थी। इसीकारण उन्हें वार्षगणा: के रूप में उद्धृत किया गया 

- तथा वार्षगण्य ने निश्चय ही, सांख्यदर्शन के किसी नूतनग्रन्थ की - 
संरचना की होगी, जो आज विलुप्त हो गयी है। 
ईसा की प्रथम शताब्दी में स्थित बौद्ध दार्शनिक महाकवि 

अश्वघोष ने बुद्धचरित में एक स्थल? पर इनके 'पंचपर्वा-अविद्या' वचन 


- योगभाष्य - 3/53 | 

- युक्तिदीपिका- पृष्ठ-39 । 

- युक्तिदीपिका, पृष्ठ-440 | 

- युक्तिदीपिका, पृष्ठ-45 । 

- युक्तिदीपिका, पृष्ठ-08 । 

- युक्तिदीपिका, पृष्ठ-72 । 

- बुद्धचरित, अश्वघोष- 42,/33 । 
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का उल्लेख किया है, जिसे सांख्यतत्त्वकौमुदीकार ने वार्षगण्य के नाम 


से उद्धृत किया है- 
'पंचपर्वा-अविद्या' इत्याह स्म भगवान्‌ वार्षगण्यः” 


देवल जा का भी हम यहाँ संक्षेप में ह प 
4) वोढु- नामक ग्रन्थ C का 

न लय ह लो ही कर 

हुए, इसे बुद्ध के नदी ळा झोत ह ७ न एक अत 

अथर्ववेद के परिशिष्ट के क ज न 

से पूर्व स्थापित है। & हा र 

त किया । इनका Ri ड 

होता है | होति i न र 
ममोल्लेख ही 

हे न देवल- महाभारत के में असित है 

+ अत्यन्त विस्तृतरुप में पि 

शागारसंहिता के सम्ब में भी य इती र 

साख्य 

। साथ 


° महाभारत, शान्तिपर्व, 274/39 | 
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ही वहाँ कहा गया है कि सांख्यदर्शन पाप एवं पुण्य दोनों का बिनाशक 
है, जिससे प्रमाता ब्रह्मभाव को प्राप्त करके मोक्ष प्राप्त करता है- 

पुण्यपापक्षयार्थे हि सांख्यज्ञानं विधीयते। 

तत्क्षये ह्यस्य पश्यन्ति ब्रह्मभावे परां गतिम्‌।।' 

महामहोपाध्याय डॉ. पाण्डुरंग वामन काणे ने अपने धर्मशास्त्र 

के इतिहास में स्मृतिकार के रूप में मानते हुए, इन्हें ईसा की चतुर्थ 
एवं षष्ठ शताब्दी के मध्य स्वीकार किया है |? माठरवृत्ति में उल्लिखित 
सांख्याचायों की परम्परा में 'आचार्य देवल' के नाम का अन्त में परि- 
गणन किया गया है। इसके पश्चात्‌ ईश्वरकृष्ण का नाम आया है- 

'कपिलादासुरिणा प्राप्तमिदं ज्ञानं ततः पंचशिखेन तस्माद्‌ मार्ग- 
वोलूक-वाल्मीक-हारित-देवल-प्रभृतीनामागतम्‌ । ततस्तेभ्य ईश्वरकृष्णेन 
प्राप्तम्‌ |° 

साथ ही, देवल के साथ 'प्रभृति' पद के प्रयोग से देवल और 
ईश्वरकृष्ण के काल में पर्याप्त अन्तर की भी प्रतीति हो रही है, किन्तु 
प्रस्तुत प्रसंग में यह बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि माठरवृत्ति में 
उल्लिखित आचायाँ की नामावली की यह परम्परा अन्य प्रमाणों से 
परिपुष्ट नहीं होती है, फिर भी इतना तो अवश्य स्वीकार किया जा 
सकता है कि आचार्य देवल की गणना निश्चय ही, सांख्य के प्रतिष्ठित 
आचार्यों में होती रही है तथा उन्हें ईश्वरकृष्ण का पूर्ववर्ती मानना 
उचित प्रतीत होता है। 

९) सनकादि- सांख्यकारिका की प्रथम कारिका के गौड़पाद 
भाष्य में सनक, सनन्दन, सनातन, आसुरि, कपिल, वोढु एवं पंचशिख 
आदि सांख्यशास्त्रीय आचार्यों का उल्लेख किया गया है- 

सनकश्च सनन्दश्च तृतीयश्च सनातन: | 


॥ | 
- वही । 
* _ धर्मशास्त्र का इतिहास, डॉ. पी.वी. काणे, भाग- 3 । 


*_ माठरवृत्ति- 7 । 


वा SDN 
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आसुरिः कपिलश्चैव वोढुः पंचशिखस्तथा || 
इत्येते ब्रह्मणः पुत्राः सप्तप्रोक्ता महर्षयः| |' 

प्रस्तुत अंश में इन सातों आचार्यो को ब्रह्मा का पुत्र बताया 
गया है। महाभारत में भी शान्तिपर्व के अन्तर्गत कुछ भिन्नरूप में इन्हीं 
आचायों का परिगणन हुआ है। इनमें कपिल को छोडकर अन्य नामों 
के सम्बन्ध में अधिक जानकारी उपलब्ध नहीं होती है। इसके अतिरिक्त 
सनन्दन का भी सांख्य के आचार्य रूप में उल्लेख मिलता है | 

आचार्य कपिल तो निर्विवादरूप से सांख्य के प्रवर्तक आचार्य हैं 
ही, किन्तु यहाँ वाल्मिकि और शुक के सांख्य-विषयक आचार्य होने के 
सम्बन्ध में अन्यत्र कोई प्रमाण उपलब्ध नहीं है। पुनरपि उपर्युक्त 
उल्लेख के आधार पर ऐसी सम्भावना की जा सकती है, कि इन 
विद्वानों ने निश्चय ही सांख्य पर कोई व्याख्यान किया होगा, जो आज 
उपलब्ध नहीं है तथा उसका अधिक प्रचार-प्रसार नहीं हो सका होगा। 

यहाँ तक हमने सांख्य के प्रमुख आचार्यो के सम्बन्ध में उल्लेख 
किया | अब हम सांख्यशास्त्र के प्रमुख एवं महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों का परिचय 
प्रस्तुत करेंगे। यह अत्यन्त आश्चर्य का विषय है कि भारतीय दर्शन- 
जगत्‌ के सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण एवं प्रभावित करने वाले, सांख्यदर्शन के 
आचायाँ की परम्परा भले ही लम्बी हो, किन्तु इसका उपलब्ध साहित्य 
अत्यल्प ही है, क्योंकि यदि हम इस दर्शन में से सां शा 
उसके भाष्य-टीका साहित्य को निकाल दें, तो 
ही होगा | "कालिय भोय 

0) विज्ञानभिक्षु- द्रष्टव्य पूर्व में पृष्ठ संख्या~ 99 | 


' , गौड़पादभाष्य- 4। 

2 वहाँ इनके नाम-सनत्‌ सनत्सुजात, सनक, रानन्दन, सनत्कुमार 
सनातन हैं। महाभारत शान्तिपर्व- 327 / 64-66 । 

3 गौड़पादभाष्य-। लिंगशरीरनिमित्तक, इति सनन्दनाचार्यः सांख्यसूऊ-6/७७ | 


, कापिल, 
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प की 


पुनरपि इस दर्शन के अनुपलब्ध, उपलब्ध, मौलिक एवं व्याख्या 
ग्रन्थों का यहाँ परिचय प्रस्तुत किया जा रहा है- 

(५) सांख्यदर्शन के प्रमुख ग्रन्थ- 

. सांख्यसूत्र- भारतीयदर्शन की परम्परा रही है कि इनके 
प्रवर्तक ग्रन्थ प्रायः सूत्ररूप में लिखे गए। इसी आधार पर विद्वानों की 
मान्यता है कि सांख्य के प्रवर्तक आचार्य कपिल ने निश्चय ही सूत्ररूप 
में सांख्य सिद्धान्तों का निरूपण किया होगा,` जिसका उल्लेख सांख्य 
कारिका आदि अनेक सांख्यग्रन्थों में हुआ भी है, किन्तु संयोगवश वह 
सूत्रात्मक ग्रन्थ आज उपलब्ध नहीं है। यह भी सम्भावना है कि वह 
श्रुतिपरम्परा में ही रहा हो, उसका लिपिबद्ध लेखन कभी हुआ ही न 
हो। 

जो सांख्यसूत्र आज हमें उपलब्ध होता है, उसे विद्वत्परम्परा 

, आद्य कपिल की रचना नहीं मानती है, क्योंकि उसका लेखन ईसा की 
नवम शताब्दी के लगभग माना गया है। इस विषय में विद्वानों का 
मानना है कि-'प्राचीन सांख्यसूत्र के रहते, ऐसा कोई कारण नहीं था 

, कि प्राचीन भाष्यकार शंकराचार्य एवं माध्वाचार्य आदि सांख्य के तत्त्वों 
के प्रसंग में एक बार भी सांख्यसूत्रं को उद्धत न करके, केवल 
सांख्यकारिकाओं को ही उदाहरणरूप में प्रस्तुत करते।' 

वस्तुतः स्वयं में एक प्रबल तर्क कहा जा सकता है। इसलिए 
इस सांख्यसूत्र के बारे में यही कहना उचित होगा कि सांख्य के 
प्रवर्तक आचार्य महर्षि कपिल द्वारा विरचित 'सांख्यसूत्र' के उनके समय 
में होने की पूर्ण सम्भावना है, किन्तु वर्तमान समय में वह उपलब्ध नहीं 
है। अतः इस विषय में कुछ भी निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता है 
कि उनकी संख्या कितनी थी ? अथवा वह कितने अध्याय या पादों में 


विभक्त था? 
2. षष्टितन्त्र- इसे सांख्यशास्त्र का आकरग्रन्थ माना गया है। 
जयमंगला टीका में इसके अनेक उद्धरण प्रस्तुत किए गए हैं। विद्वत्‌ 
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परम्परा इसे आसुरि शिष्य पंचशिख की रचना स्वीकार करती है।' 
इसके साठ अध्यायों में सांख्य के साठ तत्त्वों का विस्तारपूर्वक विवेचन 
किया गया है। योगभाष्य में इसके अनेक उद्धरणं का उल्लेख हुआ 
हे इस ग्रन्थ के कर्ता के सम्बन्ध में विद्वत्समुदाय में मतैक्य नहीं है, 
क्योंकि इस ग्रन्थ के कर्तारूप में भिन्न-भिन्न विद्वानों के नामों का 
उल्लेख मिलता है। जैसे- योगभाष्य में उपलब्ध षष्टितन्त्र के - 
"गुणानां परमं रूपं न दृष्टिपथमृच्छति | 
यत्तु दृष्टिपथं यातं तन्मायेव सुतुच्छकम्‌ | |' सांख्यशास्त्र 
इत्यादि कारिका को अपनी 'भामती' टीका में वाचस्पतिमिश्र ने 
वार्षगण्य द्वारा विरचित माना है तथा षष्टितन्त्र को योगशास्त्र का ग्रन्थ 
स्वीकार किया है भास्कराचार्य ने षष्टितन्त्र को महर्षि कपिल की 
रचना बताया है इसके अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य में परमर्षि 
a जळी क स्मृति को भी वस्तुतः विद्वानों ने षष्टितन्त्र के लिए 
इसप्रकार मत्वैमत्य होते हुए भी अधिकांश विद्वानों 
को आचार्य पंचशिख की रचना ही स्वीकार किया है और ते खष्टिक 
कारण सांख्यकारिका की प्रसिद्ध टीका जयमंगला RI 
` बार-बार उल्लेख रहा है | "गला के कर्ता दवारा इसका 
3. राजवार्तिक- आचार्य वाचस्पति मिश्र ने अपनी 


टीका में सांख्यकारिका की बहत्तरवीं कारिका की ras 


। में उद्धृत 


', पंचशिखेन मुनिना बहुधाकृतं तन्त्र षष्टितन्त्राख्यं 
बष्टिरर्था व्याख्याता: | (जयमंगला टीका) पिण्ड कृतमिति तिद 
° , द्रष्टव्य, योगसूत्र, व्यासभाष्य सहित, व्याख्याकार 

चौखम्भा ओरियन्टालिया, दिल्ली, 2020। ' ओ. राकेश शास्र 
3  'अतएव योगशास्त्रं व्युत्पादयिताह स्म भगवान्‌ वार्षगण्यः, गुणानां 

» भामती टीका, ब्रहमसूत्र- 2//4,/3 | "म `, वटे लकी 
4 सांख्यकारिका, डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी, भूमिका, पृष्ठ-29 । 
5 वहीं । 
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Ns (॥ 
तीन श्लोकों के अन्तर्गत सांख्य के साठ तत्त्वों का नामोल्लेख किया 


है- 
प्रधानास्तित्त्वमेकत्वमर्थवत्त्वमथान्यता | 
पारार्थ्यं च तथाऽनैक्यं वियोगो योग एव च |। 
शेषवृत्तिरकर्तृत्वं मौलिकार्थाः स्मृता दश | 
विपर्ययः पंचविधस्तथोक्ता नव तुष्टयः || 
करणानामसामर्थ्यमष्टाविंशतिधा स्मृतम्‌ | 
इति षष्टिः पदार्थानामष्टमिः सह सिद्धिमिः || 
गार्बे ने इनका प्रणेता राजा भोज को माना है, जबकि दासगुप्त 
` इसे सांख्यकारिका की ही एक टीका मानते हैं, जो सम्प्रति उपलब्ध - 
नहीं है। इन तीनों श्लोकों के अतिरिक्त अन्यत्र किसी सांख्याचार्य के 
ग्रन्थ में 'राजवार्तिक' का कोई उल्लेख नहीं मिलता है, जबकि जय 
मंगला, माठरवृत्ति, सांख्यतत्त्वविवेक, तत्त्वयथार्थदीपिका, तत्त्वसमास सूत्र 
एवं अहिर्बुध्न संहिता में राजवार्तिक के इन्हीं तीन श्लोंको में परिगणित 
सांख्यशास्त्र के तत्त्वों का उल्लेख हुआ है। अहिंुध्न संहिता में तो क्रम 
भी प्रायः यही स्वीकार किया गया है। 
अतः इस आधार पर यह सम्भावना की जा सकती है कि यह 
मी कोई सांख्यकारिका की टीका रही होगी, जिसके महत्त्व को आचार्य 
मिश्र ने भी स्वीकार करते हुए, अपनी टीका में स्थान प्रदान किया, 
किन्तु किसी प्राचीन सांख्यग्रन्थ की टीका की सम्भावना से भी इन्कार 
नहीं किया जा सकता है। 
4. एपिकसांख्य- महाभारत, गीता,” श्रीमद्वागवत* देवी 
भागवत,' वायुपुराण,' ब्रह्माण्डपुराण,” स्कन्दपुराण, ब्रह्मपुराण पद्म 


'. महाभारत, शान्तिपर्व, वनपर्व, आश्वमेधिकपर्व, उद्योगपर्व भीष्मपर्व; अनुशासनपर्व | 
* श्रीमद्रगवद्गीता- 3//59-20, ।4//5-9, 7/4,१3, 2/28, 7/68. 8/ 
॥3, 44 | 
श्रीमद्रागवत - 3/26 | 
देवीमागवत - 6,/45 | 
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पुराण, कूर्मपुराण, मार्कण्डेयपुराण,” विष्णुपुराण," मत्स्यपुराण” इसीप्रक 
मनुस्मृति," शंखस्मृति,' याज्ञवलक्यस्मृति” आदि ग्रन्थों में भी सांड 
सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता है। इनमें से कुछ ग्रन्थों में तो अत्यन 
प्रौढ़ एवं विस्तृत विवेचन भी उपलब्ध होता है। पुनरपि इनमें २ 
सर्वाधिक गम्भीर एवं महत्वपूर्ण विवेचन महाभारत में हुआ है। अट 
आधुनिक विद्वानों ने इसे 'एपिक सांख्य' की संज्ञा प्रदान की है।” 

महाभारत के वनपर्व में सांख्य के तीन गुण व्यक्त, अव्यक्त 
चौबीस तत्त्वों सहित पंच महाभूतों का विस्तृत एवं स्पष्ट उल्लेख हुअ 
है। इसीप्रकार शान्तिपर्व में पुरुष को निर्गुण एवं निर्विकार बताते हुए, 
प्रकृति को गुणों की सृष्टि करने वाला कहा गया है। यहाँ गुण को 
आत्मा का धर्म होने से इन्कार किया है। 'सत्त्व' शब्द का प्रयोग यहाँ 
प्रकृति के लिए देखने को मिलता है। शान्तिपर्व में भी भीष्मपितामह ने 
सांख्य एवं योग का विशद विवेचन किया है। 


' वायुपुराण - //2/22-23, 28,29, 6/4/3940 | 
2 ब्रह्माण्डपुराण 4/3/3746, 2/32/7-76 । 

3 स्कन्दपुराण - प्रभासखण्ड । 

* ब्रह्मपुराण /33/35 , 33//3-4, 242//60-70, 75-76 । 

5 पद्मपुराण - पातालखण्ड , 85//-8 , सृष्टिखण्ड - 2,/88,/403 | 
6 कूर्मपुराण- 4/4,//43-35, 2//7/24-26 | 

7 मार्कण्डेय पुराण- 42/32-62 । 
५ विष्णुपुराण- /”2//9-23, 25-62, 6/4//3-5, 7, 32/40 | 
१ मत्स्य पुराण- 3//4-29 | 
१0 मनुस्मृति- 42//24, 50, ॥ /॥5, 27 | 
tt शंखस्मृति- 7/24/25। 


2 याज्ञवल्क्यस्मृति- 3/9-92. 09, #7-78 । 
५ महाभारतीय सांख्य, लेखक- डॉ. राकेश शास्त्री, डॉ. प्रतिमा शास्त्री, 


प्रकाशक- चौखम्बा संस्कृत प्रतिष्ठान, दिल्ली, 2005 । 
% महाभारत, शान्तिपर्व-0/१7, 2१, 33 35 । 
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इसके अतिरिक्त श्रीमद्रागवत तथा देवीभागवत पुराणों में सांख्य 
के तत्त्वों का अत्यन्त व्यवस्थित विवेचन मिलता है | इस सम्पूर्ण विवेचन 
की एक महत्त्वपूर्ण विशेषता यह है कि इसमें पुरुष एवं प्रकृति के 
अतिरिक्त एक अन्य तत्त्व 'ईश्वर' को भी मान्यता प्रदान की गई है, जो 
पुरुष एवं प्रकृति दोनों का नियन्ता है। इसीलिए इसे 'सेश्वर सांख्य' 
कहा गया है। यहाँ ईश्वर वेदान्त के ब्रह्म से मिलता-जुलता है और 
इसी की आराधना से जीव को मोक्ष की प्राप्ति होती है। 
भागवत पुराण के तृतीय अध्याय में सांख्य के सिद्धान्तों का 
विस्तारपूर्वक प्रतिपादन किया गया है। महाभारत एवं पौराणिक सांख्य 
विवेचन में अत्यधिक साम्य है। इसके अतिरिक्त ईस्वी पूर्व लगभग 200 
वर्ष से लेकर लगभग ई. के मध्य लिखे गए स्मृति साहित्य में प्राचीन- 
तम मनुस्मृति के बारहवें अध्याय में सत्त्व, रजस्‌ और तमोगुण के 
स्वरूप का विवेचन करते हुए आत्मज्ञान की सर्वोच्चता का प्रतिपादन 
हुआ है। 
इसके अतिरिक्त याज्ञवलक्य स्मृति' में पंच ज्ञानेन्द्रिय. उनके 
पाँच पदार्थ, पंच कर्मेन्द्रिय और मन, इन सोलह के गण को अहंकार, 
बुद्धि, पंचतत्तव, क्षेत्रज्ञ एवं ईश्वर के साथ उल्लिखित करते हुए बुद्धि 
को अव्यक्त से, अहंकार को बुद्धि से तथा तन्मात्राओं को अहंकार से 
उत्पन्न माना है। इसीप्रकार शंखस्मृति में सांख्य के चौबीस तत्त्वों का 
विस्तार से वर्णन हुआ है, वहाँ पुरुष को विष्णु के रूप “में कहा गया 
इस सम्पूर्ण विवेचन में प्रायः ईश्वर की सत्ता को स्वीकार किया 
गया है, इसलिए इसे 'सेशवर-सांख्य' की संज्ञा प्रदान की गयी है। 
वस्तुतः सांख्य अपने आरम्भिक काल में सेश्वर रहा, किन्तु सांख्य 


१ 


. याज्ञवल्क्यस्मृति- 3/9-92 । 
. याज्ञवल्क्यस्मृति- 3/77-78 । 
१. शंखस्मृति- 7/2/25 । 
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कारिका, सांख्यसूत्र, समासतत्त्वसूत्र एवं उनकी टीकाओं तक आते- 
आते ईश्वर की मान्यता को पूर्णतया नकार दिया गया। इसीकारण 
इनमें प्रतिपादित सांख्य "निरीश्वर सांख्य' की कोटि में आता है। 

5. अर्वाचीन सांख्यसूत्र- छः अध्यायों एवं 527 सूत्रों में निबद्ध 
इस सूत्रग्रन्थ के प्रथम तीन अध्यायों के सांख्यदर्शन के सभी सिद्धान्तों 
का विस्तार से विवेचन किया गया है। चतुर्थ अध्याय में उदाहरण दिए 
गए हैं तथा पंचम अध्याय में विरोधियों के सिद्धान्तो का तर्कपूर्ण पद्धति 
से खण्डन हुआ है तथा अन्तिम षष्ठ अध्याय में पुनः सांख्य सिद्धान्तों 
की प्रस्थापना की गयी है। 

कुछ विद्वानों ने इसे 'आदिकाल' की रचना स्वीकार किया है, 
जिनमें पं. उदयवीर शास्त्री का नाम विशेषरूप से उल्लेखनीय है। 
उन्होंने अपने 'एण्टीक्विटी आफ दा सांख्यसूत्र' नामक निबन्ध में कहा 
है कि 'कपिलकृत मूल सांख्यसूत्रों में अनेक सूत्र बाद में प्रक्षिप्त कर 
दिए गए, जिससे पूरे ग्रन्थ की रचना बाद में होने की भ्रान्ति होती है।' 

} उन्होंने इस रचना का इस रूप में आने का समय चतुर्थ 
शताब्दी ईस्वी पूर्व से लेकर पंचम शताब्दी ईस्वी तक स्वीकार किया है, 
जबकि आधुनिक विद्वानों का मत है कि उपलब्ध सांख्यसूत्र के रचयिता 
आदि कपिल नहीं है, क्योंकि इसका रचनाकाल ईसा की नवम शताब्दी 
है। उनका कथन है कि- 

इन सूत्रों में अनेक वाक्य अन्य सांख्य ग्रन्थों से लिए गए हैं।' 
इसीप्रकार सांख्यसूत्र में प्रतिपादित वेद की प्रामाणिकता पर वेदान्त का 
प्रभाव स्पष्टरूप से परिलक्षित होता है। इसके अलावा सांख्यकारिका के 

अनेक वाक्यों का भी इन सूत्रों में प्रयोग किया गया है। साथ ही, 
उनका प्रबल तर्क है कि चौदहवीं शताब्दी में स्थित माधवाचार्य ने 


' | आवृत्तित्सकृदुपदेशात्‌ । साख्यसूत्र-4,/3, ब्रहमसूत्र-4/१/। । 
वृत्तयः पंचतनय: क्लिष्टा क्लिष्टाः | सांख्यरूत्र-2//33, योगसूत्र ।/5 । 


साखर (५ (१2 
'सर्वदर्शनसंग्रह' में एक बार भी इस 'सांख्यसूत्र 


' का उल्लेख नहीं किया 
है, जबकि उन्होंने सांख्यकारिका को उद्धृत किया है । 


इसके अतिरिक्त इसके सर्वाधिक प्राचीन टीकाकार अनिरूद्ध के 
ही लगभग विद्यमान हैं। अतः यह रचना किसी भी दृष्टि से 'आदि 
कपिल' की नहीं हो सकती है। साथ ही, इन सूत्रों में पंचशिख का 


उल्लेख' भी इसे पर्याप्त अर्वाचीन सिद्ध करता है, क्योंकि ये तो 
निश्चय ही कपिल के शिष्य आसुरि 


सुरि के भी शिष्य होने के कारण 
निर्विवाद रूप से बहुत बाद के हैं। 
इसके विपरीत डॉ. उदयवीर शास्त्री ने इसमें कुछ सूत्रों को 
प्रक्षिप्त मानते हुए, 


प्रक्षेपण का समय ईपू. चतुर्थ शताब्दी से पंचम 
शताब्दी के मध्य स्वीकार किया है। उनके अनुसार 


- कुछ सूत्रों में 
सुघ्न एवं पाटलिपुत्र के नाम का उल्लेख हुआ है। इसलिए कहा जा 
सकता है कि इन सूत्रों का प्रक्षेप इन नगरों की सम्पूर्ण भारत में 


प्रसिद्धि के समय हुआ। अत: प्रक्षिप्त कुछ सूत्रों को इससे निकालने के 
पश्चात्‌ 'सांख्यसूत्र' का प्राचीनतम रूप हमारे सामने आ जाता है।' 

जबकि विपक्षी विद्वानों का मत है कि यदि शास्त्रीजी की सूत्रों 
- में प्रक्षेप की बात स्वीकार कर भी ली जाए, 


तो भी इससे सांख्यसूत्रो 
की प्राचीनता सिद्ध नहीं होती, क्योंकि आचार्य शंकर एवं माधवाचार्य ने 
सांख्यतत्त्वों के विवेचन के लिए, सांख्यकारिका को ही उद्धृत किया है, 


सांख्यसूत्रों को नहीं। इस आधार पर भी यह स्वीकार करना उचित 
प्रतीत नहीं होता है कि उनके समय तक आदिकपिल द्वारा विरचित 
सांख्यसूत्र विलुप्त हो चुके थे, क्योंकि अन्य दर्शनों के सम्बन्ध में जहाँ 
शंकराचार्य ने हमेशा आर्षग्रन्थों को महत्ता प्रदान की है, वहीं सांख्य 
दर्शन के विषय में ऋषि कपिलकृत सूत्रों की उपेक्षा करके, वे आचार्य 
ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिका को कदापि महत्त्व प्रदान नहीं करते। 


' . अविवेकनिमित्तो वा पंचशिखः । सांख्यसूत्र-6/68 । 
? सांख्यशास्त्र का इतिहास - पं. उदयवीर शास्त्री । 
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t 22) वर्शनशस्त्र का अन्तंग इतिहास ________-----“ॅशश दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


इसके अलावा सांख्यसूत्र wid ee 
पर अत्यधिक साम्य परिलक्षित होता है। कुछ स्थलों पर तो पदाव 


एवं सांख्यकारिका में अनेक स्थलों 


भी एक समान ही प्रयुक्त हुई है।' डॉ. उदयवीर शास्त्री इसे सांख्यसूत्र 
से ग्रहण किया मानते हैं, जबकि इस विषय में अन्य विद्वानों का मानना 


है कि सूत्रकार ने यह पदावली सांख्यकारिका से ग्रहण की है। 


साथ ही, आचार्य वाचस्पतिमिश्र ने भी सांख्यसूत्र को आदिकाल 
की रचना स्वीकार न करते हुए, सांख्यकारिका पर ही टीका की है, 
जबकि अन्य दर्शनों में उन्होंने सूत्र एवं भाष्यों पर ही टीकाएँ की हैं। 
अतः उपर्युक्त विवेचन के आधार पर वर्तमान उपलब्ध सांख्यसूत्र को 
आदिकाल की रचना किसी भी दृष्टि से स्वीकार करना संगत प्रतीत 


नहीं होता है। 


6. वर्तमान सांख्यसूत्र की टीकाएँ- अर्वाचीन होते हुए भी यह 
ग्रन्थ सांख्य सिद्धान्तों की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण कहा जा सकता 
है। यही कारण है कि इस पर अनेक विद्वानों ने टीकाओं का प्रणयन 


किया, जिनका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 


(क) अनिरुद्धवृत्ति- इसके कर्ता अनिरूद्ध आचार्य हैं। इनका 


समय पन्द्रहवीं शती का उत्तरार्द्ध माना गया है। 


(ख) सांख्यवृत्तिसार- यह स्वयंप्रकाशतीर्थ के शिष्य 
०० ष्य महादेव 
सरस्वती की रचना है, इन्हें वेदान्ती महादेव के नाम से भी जाना जाता 
है। इस पर अनिरूद्ध टीका का प्रभाव अनेकशः परिलक्षित होता है। 
इसी कारण कुछ विद्वान्‌ तो इसे अनिरूद्ध टीका का संक्षिप्तरूप भी 
स्वीकार करते हैं, फिर भी अनेक स्थलों पर इसका मौलिक चिन्तन 


द्रष्टव्य है। 


! हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमाश्रितं लिंगम्‌। 
सांख्यसूत्र- //१24, सांख्यकारिका--।0 | 


सात्त्विक एकादशकः प्रवर्तते वैकृतादहंकारात्‌। 


सांख्यसूत्र-2 ,/ 4, सांख्यकारिका 


सामान्यकरणवृत्तिः प्राणाद्या वायवः पंच। सांख्यसूत्र-2 ,/ 34, सांख्यकारिका-29 | 


| 


सांख्य-दर्शन _______सांख्य-दर्शन 023 

(ग) सांख्यप्रवचनभाष्य- वेदान्ती होते हुए भी विज्ञानभिक्षु ने 
सांख्य सूत्रों पर अत्यन्त विस्तृत भाष्य की रचना 'प्रवचनभाष्य' के नाम 
से की। 

(घ) लघुसांख्यवृत्ति- आचार्य विज्ञानभिक्षु के भाष्य के आधार 
पर प्रसिद्ध वैयाकरण नागेश भट्ट ने सांख्यसूत्रों पर इसकी संरचना की। 

(ड) सांख्यतरंग-सांख्यकाष्ठचिहव के नाम से प्रसिद्ध आचार्य 
विश्वेश्वर मिश्र ने सांख्यसूत्रो पर इस टीका का प्रणयन किया, जिन्हें 
बाद में स्वामी देवतीर्थ के रूप में प्रसिद्धि प्राप्त हुई । 

7. तत्त्वसमास अथवा समाससूत्र- मात्र 25 सूत्रों में निबद्ध इस 
कृति को भी कुछ विद्वान्‌ मूल सांख्यसूत्र की संज्ञा प्रदान करते हैं, 
किन्तु वाचस्पति मिश्र, आचार्य शंकर आदि की कृतियों में इसके 
उद्धरण प्रयुक्त न होने एवं माधवाचार्य के सर्वदर्शनसंग्रह में इसका 
उल्लेख न होने के कारण, अन्य विद्वान्‌ इसे माधवाचार्य से भी बहुत 
बाद अर्थात्‌ लगभग चौदहवीं शतीं की रचना स्वीकार करते हें | 

जबकि आचार्य विज्ञानभिक्षु ने सांख्यसूत्र, सांख्यसार एवं तत्त्व 
समास को एक ही व्यक्ति की कृति माना है | मैक्समूलर को भी पहले 
इसके प्राचीन एवं मौलिक होने का संदेह हुआ था, किन्तु बाद में 
उन्होंने स्वयं ही इसे सांख्यकारिका के पूर्व की रचना स्वीकार किया, 
क्योंकि सांख्यकारिका एवं तत्त्वसमास में से उन्होंने तत्त्वसमास के 
विवेचन को अधिक प्राचीन स्वीकार किया है । इसकी निम्न टीकाएँ 
मिलती हैं- 

क) सर्वोपकारिणी- इसमें इसके कर्ता का नामोल्लेख नहीं 
हुआ है। 

ख) सांख्यसूत्र विवरण-इसके कर्ता का नाम भी ज्ञात नहीं है। 

ग) सांख्यक्रमदीपिका-इसे सांख्यालंकार अथवा सांख्यसूत्र 
प्रवेशिका के नाम से भी जाना जाता है। इसमें भी लेखक ने अपने '' 
नाम का कथन नहीं किया है। 


१24) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
)_दशनशास्त्र काअन्तग इत. 
(घ) तत्त्वयाथार्थ्यवीपन- यह टीका विज्ञानमिक्षु के शिष्य 


भावागणेश दीक्षित की है। इनके पिता का नाम भावाविश्वनाथ कहा 
गया 
क. (ड) अनामव्याख्या- इन सूत्रों पर एक अज्ञातनाम वाली 
आयाला रघुनन्दन क्षेमेन्द्र दीक्षित की भी 

त्मक टीका न दीक्षित के पुत्र 
उपलब्ध होती है। 

(च) सांख्यतत्त्वविवेचन- शिवानन्दकृत टीका |' 

यहाँ तक हमने सांख्यदर्शन पर उपलब्ध सांख्यकारिका से इतर 
साहित्य एवं उनके आचार्यो का संक्षेप में उल्लेख किया। अब हम 
आचार्य ईश्वरकृष्ण द्वारा विरचितं 'सांख्यशास्त्र के प्रसिद्ध प्रकरणग्रन्थ 
सांख्यकारिका एवं उनकी टीका, प्रटीकाओं का विस्तारपूर्वक विवेचन _ 
करेंगे, जिनका सांख्यशास्त्र के इतिहास में महत्त्वपूर्ण योगदान रहा है- 

(४!) आचार्य ईश्वरकृष्ण एवं उनकी सांख्यकारिका-- आचार्य 
ईश्वरकृष्ण का नाम सांख्यशास्त्र के महत्त्वपूर्ण प्रकरणग्रन्थ के कर्तारूप 
में जाना जाता है, किन्तु इनके समय एवं जन्मस्थान के सम्बन्ध में 
कोई जानकारी उपलब्ध नहीं है। सांख्यकारिका की सत्तर से लेकर 
बहत्तर तक, तीन कारिकाओं में इन्होंने अपनी गुरुपरम्परा का उल्लेख 
अवश्य किया है, किन्तु स्वयं के माता-पिता, जन्म-स्थान एवं काल 
आदि के विषय में कोई उल्लेख नहीं किया है। 

उसी स्थल पर इतना अवश्य कहा गया है कि- पंचशिख 
विरचित सांख्य के विस्तृत ग्रन्थ को आधार बनाकर, उसके सभी 
सिद्धान्तो एवं अभिप्रायों को अत्यन्त संक्षेप में सरल शैली में सत्तर 
कारिकाओं में निबद्ध किया गया है। षष्टितन्त्र में वर्णित आख्यान, तर्क, 
वितर्क आदि, जिनका प्रयोग दूसरे सिद्धान्तों के खण्डन के लिए किया 
गया है, यहाँ छोड़ दिया है-- 


सप्तत्यां किल येर्थासतेऽर्थाः कृत्स्नस्य षष्टितन्त्रस्य । 


' एतजलयोगप्रदीप- ओमानन्द तीर्थ, गीताप्रेस गोरखपुर, सं. 2024, पृष्ठ-9। 


| 
| 


सांख्य-दर्शन (425 
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उनके अनुसार- यह सांख्यज्ञान कपिलमुनि ने कृपा करके, 
आसुरि को प्रदान किया तथा आसुरि ने यह पंचशिख को दिया, 
जिन्होंने एक 'तन्त्र' नामक ग्रन्थ की रचना की | वह तन्त्र अर्थात्‌ षष्टि 
तन्त्र ही ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिका का उपजीव्य ग्रन्थ रहा है।' 

(8) आचार्य ईश्वरकृष्ण का समय- आचार्य ईश्वरकृष्ण के 
समय के विषय में विद्वानों में अत्यधिक मतभेद है- 

(क) डॉ. तकाकुसु के अनुसार- ईश्वरकृष्ण का समय ईस्वी के 
आसपास था! 

(ख) डॉ. विसेण्ट स्मिथ ने इन्हें वसुबन्धु से पूर्वकालीन मानते 
हुए, 240 ई. में स्थित माना है, क्योंकि वसुबन्धु को उन्होंने 328-260 
ई. के मध्य स्वीकार किया है | 

(ग) डॉ. दासगुप्त ने इनका समय विस्तारपूर्वक विवेचन के 
उपरान्त 200 ई. निर्धारित किया है।' 

(घ) गारे ने इन्हें एक सौ ई. में स्थित माना है | 

(ङ) डॉ. आद्याप्रसाद मिश्र इनका समय प्रथम शती ईस्वी से 
पर्याप्त पूर्व लगभग ई.पू प्रथम शती के आसपास स्वीकार करते हैं। 

(च) डॉ. बेल्वल्कर इन्हें तृतीय शतक के मध्य कहीं मानते हैं।' 


एतत्‌ पवित्रमग्र्यं मुनिरासुरयेऽनुकम्पया प्रददौ । 

आसुरिरपि पंचशिखाय तेन बहुधा कृतं तन्त्रम्‌ ।। (कारिका- 70) 

सांख्यकारिका- व्याख्याकार, डॉ. राकेश शास्त्री, भूमिका, पृष्ठ 30 । 

जर्नल ऑफ रायल एशियाटिक सोसायटी, 905, पृष्ठ-47-52 । 

हिस्ट्री ऑफ इडियन फिलोसफी, डॉ.दासगुप्त, खण्ड -१, पृष्ठ- 2१8 । 
सांख्यकारिकाटीकानामालोचनात्मकमध्ययनम्‌, लक्ष्मीचन्द्र शास्त्री, पृष्ठ १2 । 
सांख्यतत्त्वकौमुदी- डॉ. आद्याप्रसाद मिश्र, प्रभा टीका, भूमिका, पृष्ठ- 7 । 
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१26) दरश॑नशार्त्र का अन्तरंग इंतिहारा 
भी जैनग्रन्थ 'अनुयोगद्वार 


डत गोधीनाथ कविराज ने 
(छ) पण्डित गोपीनाथ भूमिका में आचार्य 


सूत्र' को आधार बनाकर जयमंगला टीका की | 
ईश्वरकृष्ण को ई. पू. प्रथम शताब्दी में स्थित माना हैँ | के 
(ज) डॉ. कीथ के अनुसार - ईश्यरकृष्ण का समय 300 ई. 
बाद नहीं ले जाया जा सकता है | 
क आचार्य बलदेव उपाध्याय एवं कालीपद भट्टाचार्य" ने भी 
इन्हें ईसा की प्रथम शती से पूर्व ही स्वीकार किया है | 
(ख) आचार्य उमेश मिश्र के अनुसार- इनका समय ईसा पूर्व 
द्वितीय शताब्दी कहा जा सकता है | 
(ग) डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी ने अपने ग्रन्थ साख्यकारिका की 
भूमिका में इस विषय पर विस्तारपूर्वक चर्चा करते हुए, जहाँ अन्य 
विद्वानों के मतों का उल्लेख किया है, वही डॉ. त्रयम्बक गोविन्द 
माईणकर का विस्तारपूर्वक कथन किया है। उन्होंने आभ्यन्तर एवं बाह्य 
साक्ष्यो के आधार पर ईश्वरकृष्ण और कालिदास को एक व्यक्ति मानते 
हुए, सम्राट्‌ समुद्रगुप्त एवं चन्द्रगुप्त द्वितीय, दोनों के समय में विद्यमान 
होने के प्रति अपनी सहमति व्यक्त की है | 
रे उस स्थल पर डॉ. चतुर्वेदी का कहना है कि- डॉ माईणकर 
की प्रस्थापना में अन्तर्विरोध कहीं नहीं है तथा विद्वद्र्ग ने इसका 
समर्थन नहीं तो विरोध भी नहीं किया है। इसके स्वीकृत हो जाने पर 
ईश्वरकृष्ण के साथ-साथ कालिदास और भर्तृमीढ या भर्तृमेण्ठ के 
समय आदि की समस्या का भी समाधान भी स्वतः ही हो जाता है। 


LR SOS IO 
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क ५ अ ०. 
डॉ. माईणकर ने उत्तररामचरितम्‌ के टीकाकार नळ 
के उल्लेखों के आधार पर, पर्याप्त हारा तथा 
किया है कि आचार्य ईश्वरकृष्ण, भर्तुमीढ और कालिदास क सिद्ध 
व्यक्ति के भिन्न नाम हैं। उनके अनुसार- ईश्वरकृष्ण पहले के भा 
वादी सांख्य सिद्धान्त के समर्थक थे, बाद में शैवमत के अनुयायी होकर 
कालिदास के रूप में विख्यात हुए। उन्होंने विन्ध्यवासी और ईश्वरकृष्ण 
'को भी भिन्न व्यक्ति स्वीकार नहीं किया। उनका मानना है कि- 
“सम्भवतः ईश्वरकृष्ण उनका घर का नाम था और कालिदास और 
भर्तुमीढ उनकी उपाधियाँ थीं ।" 
हमारे मत में एक दर्शनशास्त्री को कालिदास की उपाधि प्रदान 
करने का औचित्य संदिग्ध प्रतीत होता है। अतः कालिदास एवं ईश्वर 
कृष्ण को एक मानना संगत प्रतीत नहीं होता। वस्तुतः ईश्वरकृष्ण को 


ई.पू. प्रथम ३ शताब्दी के आस-पास स्वीकार किया के आस-पास स्वीकार किया जा सकता है। 
के विषय 


अब हम आचार्य ईश्वरकृष्ण की कृति सांख्यकारिका 
में चर्चा करेंगे- 

(0) सांख्य का प्रतिनिधि ग्रन्थ सांख्यकारिका ८ रह 
सांख्यशास्त्र के उपलब्ध शास्त्रीय ग्रन्थों में प्राचीनतम एव प्रतिनिधि 
ग्रन्थ है। सांख्य सिद्धान्तो की लोकप्रियता के per 
पुराण, स्मृति ग्रन्थ, आयुर्वेद, कामशास्त्र, शैव, वेदान्त,  ' 
दार्शनिकों द्वारा इसका प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्षरूप र के 
ऐसा प्रतीत होता है. कि प्राचीनतम मे र क मे 
अभाव में मानो उनकी बात पूरी ही नहीं होती * 

के लिए, एक ऐसे 


सांख्य के सिद्धान्तों के सिद्धान्त को अत्यन्त सरल एवं 
आवश्यकता अनुभव की गई, जो इसके कर सके को 

संक्षिप्तरूप में परिपूर्णता के साथ प्रस्तुत कर 
पाप झा हक भूमिका, पृष्ट आहत ' 


१२७) दर्शनशास्त्रका अन्तरंग इतिहा दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
जिसे आचार्य ईश्वरकृष्ण ने 'सांख्यकारिका' ग्रन्थ का प्रणयन 
करके पूरा किया। सम्भव है इससे पूर्व सांख्य पर कुछ छुटपुट ग्रन्थ 
रहे हों, किन्तु वे सभी इसकी लोकप्रियता के सामने अप्रचलित होकर 
कालकवलित हो गए और एकमात्र सांख्यकारिका ही प्रतिनिधि- ग्रन्थ की 
रूप मे आज भी विद्यमान है। इसकी प्राचीनता का प्रतिपादन आचार्य 
ईश्वरकृष्ण के कालनिर्धारण के अवसर पर हम पूर्व में ही कर चुके हैं। 
(८) सांख्यकारिका का वर्ण्यविषय- इसमें कुल बहत्तर 
कारिकाएँ हैं। अन्तिम तीन कारिकाओं में सांख्यशास्त्र की आचार्य 
परम्परा का दिग्दर्शन कराया गया है। अवशिष्ट उनहत्तर कारिकाओं के 
अन्तर्गत सांख्य सिद्धान्तों का सूत्रात्मक शैली द्वारा अत्यन्त सरलरूप मे 
प्रतिपादन किया गया है। सम्पूर्ण ग्रन्थं आर्या छन्द में निबद्ध है। एक 
विद्वत्परम्परा इसी ग्रन्थ को सांख्यसप्तति, हिरण्यसप्तति अथवा सुवर्ण 
सप्तति के रूप में स्वीकार करती है। इसका महत्त्वपूर्ण कारण इसकी 
सत्तर कारिकाओं में सांख्य सिद्धान्त का प्रतिपादन रहा है। यद्यपि यहाँ 
वह उनहत्तर कारिकाओं में ही मिलता है।' 
इकसठवीं कारिका पर किया गया गौड़पादभाष्य, वस्तुतः एक 
नहीं दो कारिकाओं का है, क्योंकि उनमें प्रसंग के अभाव में ही 'केचित्‌ 
ईश्वरं कारणं ब्रुवते' लिखकर ईश्वर, काल एवं स्वभाव की कारणता का 
निरूपण एवं निराकरण करते हुए, मात्र प्रकृति को ही जगत्‌ का कारण 
बताया गया है, जिसकी संगति 6।वीं कारिका के मूल से नहीं लगती 
है। लोकमान्य बालगंगाधर तिलक ने सम्भावित कारिका की परिकल्पना 
इसप्रकार की है- 
कारणमीश्वरमेके ब्रुवते कालं परे स्वभावं वा | 
प्रजाः कथं निर्गुणतो व्यक्ताः कालः स्वभावश्च ||? 


' , सांख्यकारिका, डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी, भूमिका, पृष्ठ- 33 | 
८ , गीता रहस्य- बालगंगाधर तिलक । 


सांख्य-दर्शन (॥29 


जबकि डॉ. सूर्यनारायण शास्त्री' ने इसप्रकार की किसी 
कारिका के होने की सम्भावना से इन्कार किया है। उनके मत में 
आचार्य गौड़पाद एवं माठर दोनों ने ही 6॥वीं कारिका की व्याख्या में 
ईश्वर, काल एवं स्वभाव की कारणता का पूर्वपक्ष के रूप में विवेचन 
करके 6॥वीं कारिका के मूल अभिप्राय “न पुनर्दर्शनमुपैति पुरुषस्य तथा 
सुकुमारतरं' की व्याख्या की है। 

सांख्यकारिका की अन्तिम तीन कारिकाओं से ज्ञात होता है कि 
इसका प्रमुख उपजीव्य ग्रन्थ “षष्टितन्त्र रहा है। वहाँ सांख्य के 
सिद्धान्तो का अत्यन्त विस्तार किया गया था, अनेक उदाहरण एवं 
आख्यायिकाएँ देते हुए, विषय को भलीप्रकार समझाया गया था। उस 
समय प्रचलित अन्य सिद्धान्तों को पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत करके, 
उनका खण्डन किया गया था, किन्तु प्रस्तुत सांख्यकारिका में दृष्टान्त, 
आख्यायिकाएँ एवं प्रतिपक्षवादी के विवरण का परित्याग करते हुए, 
सांख्यदर्शन के सिद्धान्तों को अत्यन्त संक्षिप्त एवं सरल शैली में प्रस्तुत 
किया है | 

इस ग्रन्थ के आरम्भ में 'प्रयोजन' का उल्लेख करते हुए, दुःख 
का विनाश करने वाले, वैदिक एवं लौकिक उपायों की निरर्थकता का 
प्रतिपादन करते हुए, दुःख की 'एकान्तिक' एवं 'आत्यन्तिक' निवृत्ति हेतु 
सांख्यज्ञान की अनिवार्यता का प्रतिपादन किया गया है। 

तत्पश्चात्‌ सांख्य के जानने योग्य पदार्थों में व्यक्त, अव्यक्त 
एवं ज्ञ का उल्लेख करके, इन्हें जानने हेतु प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द 
केवल तीन प्रमाणों की आवश्यकता का लक्षणोल्लेखपूर्वक कथन किया 
गया है। पुनः 'सत्कार्यवाद' नामक सांख्य के महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त का 
प्रतिपादन हुआ है। 

उसके बाद सत्त्वः रजस्‌ और तमस्‌ का विस्तार से उल्लेख 
हुआ है तथा व्यक्त, अव्यक्त एवं पुरुष की सत्ता सिद्ध करके, पुरुष- 


' _ सांख्यकारिका- प्रो. सूर्यनारायण शास्त्री । 


॥30)_दर्शशास्त्र का अन्रंग इतिहास___________---““लएलशशश दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


बहुत्व के सिद्धान्त को प्रस्तुत किया 
से सृष्टि की उत्पत्ति का कथन हुआ 
से महत्‌, महत्‌ से अहंकार, अहंकार 
पंचतन्मात्रा और मन इस सोलह के गण 
इसी प्रसंग गें सूक्ष्म पंचतन्मात्राओं 
उल्लेख किया गया है। तत्पश्चात्‌ सूक्ष्मशरीर के स्वरूप 
चर्चा के साथ, उसके धर्मादि भावों का भेदपूर्वक विवेचन किया गया 
है। पुनः भावों एवं लिंग का परस्पर सम्बन्ध बताकर, भौतिक सृष्टि के 
भेद एवं गुण सम्बन्धी विशेषताओं का कथन किया गया है। 
तत्पश्चात्‌ अचेतन प्रकृति किसकारण, किसप्रकार सृष्टिकार्य में 
प्रवृत्त होती है, वह पुरुष से कब निवृत्त होती है? वस्तुतः प्रकृति ही 
कर्मों से बद्ध एवं मुक्त होती है, पुरुष नहीं, इत्यादि विषयों की विस्तृत 
एवं गम्भीर चर्चा की गई है | अन्त में तत्वज्ञान के स्वरूप एवं फल का 
कथन करते हुए, कहा गया है कि विवेकज्ञान के पश्चात्‌, उस व्यक्ति 
के प्रति प्रकृति का सृष्टिव्यापार अवरुद्ध हो जाता है तथा प्रारब्धकमों 
के भोगपर्यन्त ही उसका स्थूलशरीर विद्यमान रहता है। इस शरीर के 
पात होने पर, तत्वज्ञानी को ऐकान्तिक एवं आत्यन्तिक मोक्ष की प्राप्ति 
हो जाती छै। 
(0) सांख्यकारिका का महत्त्व- सांख्यकारिका सांख्यशास्त्र का 
लोकप्रिय एवं प्रामाणिक ग्रन्थ है। शंकराचार्य जैसे दार्शनिक ने शारीरक 
भाष्य में सांख्य मत के प्रतिपादन के समय सांख्यसूत्र का निर्देश न 
करके, इसी की कारिकाओं को उद्धरणरूप में प्रस्तुत किया है। चीनी 
भाषा गैं इस ग्रन्थ का अनुवाद बौद्ध भिक्षु परमार्थ ने वृत्ति सहित छठी 
शताब्दी में किया, जो उसके समय के दार्शनिक जगत्‌ भें इस ग्रन्थ के 
गहत्त्व को प्रवर्शिल करता है। 
महाभारत एवं पुराणों मे प्रतिपादित सांख्य सेश्वर-सांख्य की 
कोटि गें आता है, किन्तु सांख्यकारिका में ईश्वर के अस्तित्व को 


है। पुनः पुरुष, प्रकृति के संयोग 
है| सृष्टिक्रम के अर्न्तगत-प्रकृति 
से पंचज्ञानेन्द्रियॉ, पंचकर्मन्द्रियाँ, 
की उत्पत्ति बताई गई है। 


से पंचमहाभूतॉ की सृष्टि का 
रूप की विस्तार से 


साख्यग्रन्थों के आज उपलब्ध न होने के कारण यह ग्रन्थ ही सांख्य 
शास्त्र का प्रामाणिक, प्राचीन एवं प्रतिनिधि ग्रन्थ रह जाता है | अतः 
इसके महत्त्व को नकारा नहीं जा सकता है। 

इसके अतिरिक्त वाचस्पति मिश्र ने भी इसके महत्त्व को 
स्वीकार किया है, तभी तो उन्होंने अन्य सांख्यसूत्रादि ग्रन्थों पर टीका 
न करके, सांख्यकारिका पर ही विस्तृत 'तत्त्वकौमुदी' नामक टीका 
लिखकर इसे मान्यता प्रदान की। इतना ही नहीं, मात्र बहत्तर 
कारिकाओं में निबद्ध इस लघु, किन्तु सरल सांख्यग्रन्थ की महत्ता को 
स्वीकार करके ही आचार्य गौडपादभाष्य, माठरवृत्ति,. जयमंगला एवं 
युक्तिदीपिका' आदि महत्त्वपूर्ण टीकाओं की संरचना की गयी, जिनके 
विषय में हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(५) सांख्यकारिका की टीकाएँ- प्रस्तुत ग्रन्थ का प्रमुख 
प्रयोजन भारतीय दर्शनशास्त्र का अन्तरंग चिन्तन : एवं अध्ययन प्रस्तुत 
करना है। अतः हम इन टीकाओं के काल एवं वैशिष्ट्य विषय पर भी 
संक्षेप में चर्चा करेंगे- 

(3) माठरवृत्ति का काल एवं वैशिष्ट्य- सांख्यकारिका की 
तेहत्तर कारिकाओं पर लिखी गई, आचार्य माठर की 'माठरवृत्ति' नामक 
टीका सर्वाधिक प्राचीन मानी गयी है, इसका प्रकाशन ' चौखम्बा संस्कृत 
सीरीज, बनारस से 922 ई. में हुआ, किन्तु कुछ विद्वान्‌ इसे प्रामाणिक 
एवं प्राचीन लेखक का स्वीकार नहीं करते हैं | डॉ' उमेश मिश्र ने अपने 
'गौड़पादभाष्य एवं माठरवृत्ति' लेख के अन्तर्गत आचार्य माठर को 4000 


`. भारतीय दर्शन का इतिहास~ पं. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-29 | 


32) वर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ४ कर अन्तरंग इतिहास 
ई. के आसपास माना है।' डॉ. जानसन भी इस बात से सहमत प्रतीत 
होते हैं।' 
जबकि पं.उदयवीर शास्त्री ने इसे साख्यकारिका की सर्वाधिक 
प्राचीन टीका स्वीकार किया है, किन्तु पं. हरिदत्त शास्त्री के अनुसार- 
इनका समय पाँचवीं या छठी शताब्दी माना जा सकता है।' गौड़पाद 
भाष्य एवं माठरवृत्ति में अत्यन्त साम्य देखने को मिलता है। इतना ही 
नहीं, यदि गौड़पादभाष्य को माठरवृत्ति का संक्षिप्त रूपान्तर कहा जाए, 
तो भी कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी। गौडपादभाष्य का समय विद्वानों 
ने विक्रम का षष्ठ शतक स्वीकार किया है | अतः माठरवृत्ति को इससे 
पर्याप्त पूर्व में स्थित मानना उचित प्रतीत होता है। इस सम्बन्ध में 
महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि अत्यधिक गम्भीर एवं विस्तृत इस टीका में 
कर्ता के नाम का कहीं भी उल्लेख नहीं किया गया है | 

इसके रचयिता को कुछ विद्वानों ने सम्राट्‌ कनिष्क के काल में 
स्थित माना है। इस आधार पर इनका समय ईसा की प्रथम शताब्दी 
कहा जा सकता है, क्योंकि प्रथम शताब्दी ईस्वी के जैनग्रन्थ 
be सु हरिभद्रसूरि की 'षड्दर्शनसमुच्चय' की 'गुणरत्नटीका' 

माठरवृ उद्धरण दिए गए उक्त कथ्य 

Fc ए हैं, जिससे उक्त कथ्य की पुष्टि भी 

यद्यपि ग्रन्थकार का 'माठर' मुख्य नाम गोत्रनाम 
विषय में विद्वानों में मतभेद रहा है, किन्तु eis 
कहा जा सकता है कि सांख्यकारिका पर लिखी गयी, . यह. दीका 


माठरवृत्ति के नाम से ही प्रसिद्ध है और लवक रिवा 
सभी टीकाओं में सर्वाधिक प्राचीन भी है । का की उपलब्ध 


. ऑल इण्डिया कॉन्फ़ेन्स के छठे अधिवेशन में पठित पत्र । 
. अरली सांख्य - डॉ. जानसन, पृष्ठ-44 | 
. सांख्यदर्शन का इतिहास - पं. उदयवीर शास्त्री, पृष्ठ-408 । 
. भारतीय दर्शन का इतिहास -पं. हरिदत्त शास्त्री , पृष्ठ-408 | 
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इसके अतिरिक्त सांख्यकारिका की एक अन्य प्राचीन टीका 
'युक्तिदीपिका' में भी अनेक' स्थलों पर 'माठरवृत्ति' के उद्धरणों को 
खण्डन-मण्डन के लिए प्रस्तुत किया गया है।' विद्वानों का मानना है 
कि युक्तिदीपिकाकार ने 'अपर आह' कहकर आचार्य माठर के मत को 
ही उद्धृत किया है। इस आधार पर कहा जा सकता है कि युक्ति- 
दीपिकाकार भी माठरवृत्ति से अत्यधिक प्रभावित रहे हैं। इस कथ्य की 
पुष्टि एक अन्य प्रमाण से भी होती है, क्योंकि कारिका संख्या अट्डाईस 
की व्याख्या करते हुए, आचार्य माठर लिखते हैं कि- 

"मात्र शब्दोऽविशेषार्थः यथा भिक्षामात्रं लभ्यते, नान्यो विशेषः'। 
जबकि युक्तिदीपिकाकार इसी बात को इसप्रकार प्रस्तुत करते हैं- * 
"मात्र शब्दो विशेष निवृत्यर्थः तद्यथा भेक्ष्यमात्रमस्मिन्‌ ग्रामे 

लभ्यत इत्युक्ते नान्यो विशेषः इति ज्ञायते | 

युक्तिदीपिका के लेखक के सम्बन्ध में कोई प्रामाणिक निर्णय 
नहीं हो सका है। कुछ विद्वानों का मानना है कि यह अज्ञात नाम वाले 
किसी राजा की रचना है। पं. उदयवीर शास्त्री ने युक्तिदीपिका का 
_ रचनाकाल अपने सांख्यदर्शन के इतिहास में पर्याप्त विवेचनपूर्वक विक्रम 
संवत्‌ का पाँचवाँ शतक निर्धारित किया है। अतः माठरवृत्ति का समय 
निश्चय ही इससे पर्याप्त पहले होना चाहिए। 

इसप्रकार उपर्युक्त विवेचन के आधार पर निष्कर्षरूप में कहा 
जा सकता है कि आचार्य माठर द्वारा विरचित माठरवृत्ति ही प्राचीन 
टीका सिद्ध होती है। इसके पश्चात्‌ अज्ञातनामा विद्वान्‌ द्वारा युक्ति- 
दीपिका की संरचना की गई तथा उसके बाद आचार्य गौड़पाद ने 
सांख्यकारिका पर भाष्य लिखा, जो उन्हीं के नाम पर गौड़पादभाष्य के 
नाम से प्रसिद्ध है, क्योंकि जैन सम्प्रदाय के 'अनुयोगद्घार सूत्र' नामक 


! माठरवृत्ति- आहरकं धारक प्रकाशक चतदितितत्राहारकमिन्द्रियलक्षणम्‌ 
धारकमभिमानमनोलक्षणम्‌ प्रकाशक बुद्धिलक्षणम्‌ `| 


३0) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहा _ कया दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहारा 
आचार्य 


ग्रन्थ में कुछ आर्य ग्रन्थों के नामों के उल्लेख के साथ-साथ आचा 


माठर का भी कथन किया गया है। 


आधुनिक विद्वानों ने पर्याप्त विवेचन के उपरान्त 'अनुयोगद्वार 


सूत्र का समय ईसा की प्रथम शती स्वीकार किया है। अतः इस 
आधार पर कहा जा सकता है कि माठरवृत्ति का रचनाकाल ईसा के 
प्रथम शतक का प्रारम्भिक भाग होना चाहिए | डॉ. बलदेव उपाध्याय ने 
भी आचार्य माठर को महाराज कनिष्क के समसामयिक स्वीकार किया 


है।' अतः माठरवृत्ति सांख्यकारिका की सर्वाधिक प्राचीन टीकाओं में 


निःसन्देह रूप से स्वीकार की जा सकती है। 
माठरवृत्ति पर डॉ वेलवल्कर ने अत्यन्त महत्त्वपूर्ण निबन्ध का 


लेखन किया है जो 'अबओरि' में प्रकाशित हुआ है। उनमें विचार 
प्रकट करते हुए उन्होंने कहा कि-'माठरवृत्ति ही वह मूल टीका है, 
जिसका चीनी अनुवाद 'परमार्थ' द्वारा किया गया है। कालान्तर में 
इसमें अनेक बातें समाविष्ट हो गयीं। उनका मत है कि- गौडपाद की 
टीका वस्तुतः माठरवृत्ति का ही संक्षिप्त रूपान्तर है,? उन्होंने माठरवृत्ति 
के लेखन की अन्तिम सीमा 450 ई. मानी है।' 

इस टीका के वैशिष्टय की दृष्टि से यदि हम विचार करें, तो 
भाषा की सरलता के साथ-साथ विषय प्रतिपादन की गम्भीरता भी हमें 
यहाँ देखने को मिलती है। वृत्तिकार ने कठिन एवं समासयुक्त शब्दों 
का इसमें प्रायः प्रयोग नहीं किया है। इसके अतिरिक्त कारिका के 
विषय को विस्तारपूर्वक लौकिक, व्यावहारिक एवं रोचक उदाहरण देकर 
अत्यन्त सुन्दर ढंग से समझाया है। इसके भाषा एवं शैलीगत वैशिष्ट्य 
के कारण ही इसके पश्चात्‌ लिखी गयी युक्तिदीपिका एवं गौड़पादभाष्य 


भारतीय दर्शन- डॉ. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 254 । 
अबओरी, खण्ड-5, पृष्ठ- 33-464 । 

अबओरी, खण्ड-5, पृष्ठ- ॥48 । 

अबओरी, खण्ड-5, पृष्ठ- १55 । 
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eC 
आदि सांख्यकारिका की टीकाओं पर इसका अत्यधिक प्रभाव परिलक्षित 
होता है। 

यही कारण है कि भाषा एवं विचारों की दृष्टि से 'गौडपाद 
भाष्य' तो माठरवृत्ति का ही संक्षिप्तरूप प्रतीत होता है। साथ ही, युक्ति 
दीपिकाकार ने अपनी व्याख्या माठरवृत्ति में प्रचुरमात्रा में उपयोग किया 
है, जिसकी ओर हम पूर्व में संकेत कर चुके हैं। युक्तिदीपिकाकार ने 
आचार्य माठर के मत को प्रायः 'अपर आह इसप्रकार कहकर ही उद्धृत 
किया है, क्योंकि विद्वानों का विचार है कि 'अपर' से अभिप्राय यहाँ 
आचार्य माठर से ही ग्रहण करना चाहिए | 

आचार्य माठर द्वारा लौकिक जीवन से दिए गए, अत्यन्त रोचक 
एवं सटीक उदाहरण यहाँ प्रस्तुत किए गए हैं। प्रकृति के साथ पुरुष 
के संयोग को ग्रन्थकार, राजा और सेवक के उदाहरण द्वारा कुछ 
इसप्रकार समझाते हैं- 

“यथा राजा पुरुषेण संयुज्येत प्रेषणं मे करिष्यतीति पुरुषोऽपि 
राज्ञा संयुज्येत वृत्ति मे दास्यतीति एवं तावद्रजपुरुषयोरहर्थहेतुकः 
सम्बन्धः तथा प्रधानपुरुषयोरप्यर्थहेतुकः सम्बन्धः संयोगः | 

. अर्थात्‌ राजा पुरुष को इसलिए चाहता है कि उससे सेवादि 
कार्य सम्पन्न कराए तथा पुरुष भी राजा को इसीलिए पसन्द करता है 
कि इससे उसकी आजीविका बनी रहे। अतः जिसप्रकार राजा और 
पुरुष का यहाँ परस्पर अर्थ-हेतुक सम्बन्ध है। उसीप्रकार प्रधान और 
पुरुष का भी अर्थहेतुक सम्बन्ध ही समझना चाहिए । 

इसी क्रम में ग्रन्थकार द्वारा प्रदत्त पंगु-अन्धे के उदाहरण को 
भी आचार्य माठर ने कथा के माध्यम से रोचक शैली में प्रस्तुत करते 
हुए, विस्तारपूर्वक समझाया है। सरल शब्दों में समासरहित प्रयोग द्वारा 
भाषा का प्रसाद गुण सम्पन्न होना भी उक्त उदाहरण में दर्शनीय है। 


०. सोख्यकारिका द 
के - माठरवृत्ति, पं. थानेशचन्द्र उप्रेती, भूमिका, 47-48 । 
, द्रष्टव्य- कारिकासंख्या- 2 की माठरवृत्ति, पृष्ठ-। । 


१35) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


इसीप्रकार कारिकासंख्या-4 की व्याख्या मॅ ग्रन्थकार प्रतिपक्षी 
द्वारा की गयी सम्मावित शंका को प्रस्तुत करते हैं। पुनः व्यावहारिक 
उदाहरण दैते हुए, उसका एकदम सटीक तथा तार्किकं उत्तर देते हुए 


कहते हैं कि - 

“इह लोके यन्न विद्यते तन्नास्ति यथा द्वितीय मनीश्वरशिर, 
तृतीयः पाणिः, शश-विषाणम्‌ | |” 

अर्थात्‌ वन्ध्या-पुत्री के श्रूविलासादि, जो चीज इस संसार में 
दिखाई नहीं देती वे नहीं है। उसीप्रकार प्रधान एवं पुरुष भी दिखायी 
नहीं देते हैं, इन दोनों का अस्तित्व है, इस बात को मला कैसे स्वीकार 
किया जाए? इसके उत्तर में कहते हैं कि हिमालय पर्वत पर बर्फ से 
ढळे रहने के कारण पत्थरों का समूह दिखायी नहीं देता है, तो क्या 
वह नहीं हैं? इसीप्रकार प्रधान व पुरुष की प्रत्यक्षरूप से उपलब्धि न 
होने पर मी हेतु द्वारा उपलब्धि हो जाती हैं। 

प्रस्तुत उद्धरण जहाँ वृत्तिकार की तार्किकशैली का उदाहरण 
कहा जा सकता है, वहीं उनका भाषागत सौष्ठव भी यहाँ परिलक्षित 
होता है। अर्थगाम्मीर्य एवं संक्षिप्तता के भी यहाँ दर्शन होते हैं। 
दार्शनिक विषय होते हुए भी माषागत सरसता यहाँ अवलोकनीय है। 
श्त्राह' एवं 'ननु' आदि का प्रयोग करके, इन्होने प्रायः स्वयं ही विपक्षी 
की शंका को प्रस्तुत किया है तथा “आचार्य विप्रतिपति:ः कहकर 
वेदान्त-दर्शन के मत को प्रस्तुत किया है। 

(0) युक्तिदीपिका का काल एवं वैशिष्ट्य- युक्तिदीपिका 
सांख्यकारिका की प्राचीन टीकाओं में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण, विस्तृत एवं 
मर्मस्पर्शी टीका मानी जाती है। इसके कर्ता का नामोल्लेख नहीं मिलता 
है इसका श्री पुलिन विहारी चक्रवर्ती ने केवल एक हस्त-लिखित प्रति 
से सम्पादन करके, “कलकत्ता संस्कृत सीरीज संख्या 23, 938 ई. में 
प्रकाशन कराया है तथा मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली से भी इसका 
प्रकाशन हुआ है। डॉ पी, वी, काणे के अनुसार- 


क. सांख्य-दर्शन (5 

'यह एक अति मूल्यवान्‌ टीका है, जो बडी बुद्धिमत्ता के साथ 
एक हस्तलिखित प्रति से सम्पादित की गई है | 

यद्यपि. इसमें यत्र-तत्र स्थलभंग भी पाया जाता है, इस टीका 
में बहुत से उद्धरण एवं विवादात्मक विवेचन पाए जाते हैं।' सांख्य 
शास्त्र के इतिहास की जानकारी की दृष्टि से इस टीका को अत्यधिक 
उपयोगी माना गया है, क्योंकि इसमें वसुबन्धु और दिङ्नाग जैसे 
प्राचीन बौद्धाचार्यो के मतों का स्थान-स्थान पर उल्लेख किया गया 
हे। इतना ही नहीं, इसमें शबरस्वामी के नाम का भी कथन हुआ है। 

इसके अतिरिक्त सांख्यदर्शन के कुछ प्राचीन आचार्यो के 
सिद्धान्तों की भी इस टीका में चर्चा होने के कारण इसका महत्त्व बढ़ 
गया है, प्रसिद्ध मीमांसक कुमारिलभट्ट के नामों का उल्लेख, इस टीका 
में नहीं हुआ है, इसलिए विद्वानों ने इसे इन आचार्यो से पूर्व की रचना 
माना है। कुमारिलभट्ट को ईसा की सप्तमशती के अन्त एवं अष्टम 
शती के पूर्वार्ध में स्थित माना जाता है। 

अतः विद्वत्समुदाय इसे सप्तम शती के पूर्वार्द अथवा इससे भी - 
पहले के मानने के पक्ष में है। हमारे मत में इसे विक्रम संवत्‌ के पंचम 
शतक में मानना अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है। माठरवृत्ति के काल 
के निर्धारण के अवसर पर हमने इस बात का उल्लेख किया है। 

इस टीका के अन्त में 'कृतिरियं श्री वाचस्पतिमिश्राणाम्‌' लिखा 
होने के कारण कुछ विद्वानों ने इसे आचार्य वाचस्पति की कृति भी 
माना है, किन्तु अधिकांश विद्वानों ने इस मत से अपनी असहमति 
व्यक्त करते हुए, इसे एक भूल स्वीकार किया है। इसमें अनेक स्थलों 
पर नई व्याख्याएँ की गयी हैं। आचार्य बलदेव उपाध्याय ने इसे अद्भुत 
टीका बताया है, जो प्राचीन सांख्याचायों के सिद्धान्तों से भरी पड़ी है | 


t 


, धर्मशास्त्र का इतिहास, पृष्ठ- 226 खण्ड 5 । 
. भारतीय दर्शन- उमेश मिश्र, पृष्ठ- 279 । 
. भारतीय दर्शन- बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 254 । 
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4 3) _दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहाण 77 के बा दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


के बाद 
डॉ. उदयवीर शास्त्री ने capi पर ऐसे मतों 
माना है। उनके अनुसार- ' किया गया है, जो 


कालाचा किबा का से सहज ही 
माठरवृत्ति में उपलब्ध हैं। ड्‌ 


सकता है कि ये आचार्य माठर के हैं।' 
शिते were hs डॉ. शास्त्री ने ऐसे पाँच स्थलों का 
विस्तारपूर्वक उल्लेख किया है। इसके अतिरिक्त इस विषय में एक 
प्रस्तुत करते हुए, उन्होंने कहा कि- 'माठरवृत्ति में ऐसे अर्थ 

अन्य हेतु प्रस्तुत करते हुए, उ मल्ल हिला का 
विषयक मतभेदों का अभाव होने के कारण, यह बात स्पष्टतः अळा 
की जा सकती है; कि माठर का व्याख्याग्रन्थ ही उपलब्ध सभी टीकाओं 
में प्राचीन .है ।' 
युक्तिदीपिका का इस दृष्टि से दूसरा स्थान है, क्योंकि यदि 
ऐसी बात न होती तो अन्य भाष्य अथवा टीकाओं के समान ही, उसमें 
भी अपने पूर्ववर्ती आचायाँ के मत मतान्तरों का उल्लेख अवश्य होता। 
इसमें भाषा शैली दार्शनिक होने से अपेक्षाकृत विलष्ट प्रयुक्त हुई है। 
सांख्यकारिका के संक्षिप्त विषय को विशिष्ट व्याख्या पद्धति का आश्रय 
लेकर विस्तार प्रदान करना ही युक्तिदीपिका का लक्ष्य था। 

इसीकारण उन्होंने यहाँ सांख्यदर्शन के सिद्धान्तमात्र को 
प्रतिपादित करना पर्याप्त नहीं माना, अपितु सांख्य के विभिन्न आचायों 
के मतों पर भी तर्कपद्धति का आश्रय लेकर गहन विचार प्रस्तुत किया। 
इस टीका में शैली महाभाष्यकार पतंजलि एवं न्यायवार्तिककार उद्योत- 
कर की शैली का अनुकरण करती हुई, प्रांजल होते हुए भी अनेक 
अर्थों को अपने में संजोए हुए प्रतीत होती है। 

यदि हम सूक्ष्मदृष्टि से विचार करें तो 'युक्तिदीपिका' के नाम 
की सार्थकता भी हमें यहाँ प्रतीत होती है, क्योंकि यहाँ 'युविति' पद से 


' , सांख्यशास्त्र का इतिहास- पं. उदयवीर शास्त्री, पृष्ठ-408 । 


सांख्य-दर्शन (3७ 


क क 0d ASR...) 
` अभिप्राय गुण से है' अर्थात्‌ तन्त्रशास्त्र के गुण| यह दीपिका वस्तुतः 
इस शास्त्र के गुणों की प्रकाशिका है तथा तन्त्रगुणों को स्वयं 
दीपिकाकार ने आरम्भ में प्रस्तुत किया है- 
सूत्रप्रमाणावयवोपपत्तिरन्यूता संशयनिर्णयोक्तिः। 
उद्देशनिर्देशमनुकमश्च संज्ञोपदेशाविह तन्त्रसम्पत्‌ | [ 

विद्वानों ने सांख्यशास्त्र के प्रमुख स्तम्भ ग्रन्थों की गणना करते 
हुए, इस टीका का मुख्यरूप से उल्लेख किया है। उनके अनुसार- 
सांख्यकारिका, तत्त्वकौमुदी, युक्तिदीपिका, षडध्यायी, सांख्यसूत्र तथा 
इसके सूत्रों पर सांख्यप्रवचनभाष्य इस दर्शन के प्रकाशस्तम्म हैं। इनमें 
भी सांख्यतत्त्वकौमुदी के बाद 'युक्ति-दीपिका' को विशिष्ट महत्त्व प्राप्त 
है। 

इस टीका में सांख्यदर्शन के अवान्तर भेद-प्रभेद के समस्त 
सिद्धान्तों का उल्लेख करते हुए. मत-मतान्तरों का भी युक्तियुक्त 
निराकरण किया गया है। यद्यपि सूत्रग्रन्थ में आख्यायिका सहित अन्य 
सिद्धान्तों का निराकरण हुआ है, किन्तु वह भी अपेक्षाकृत सूत्रमात्र ही 
कहा जा सकता है। 

सांख्यदर्शन में आख्यायिकाओं का उल्लेख एवं उनके व्याख्यान 
दार्शनिक दृष्टि से भले ही अत्यन्त महत्त्व के न हों, किन्तु सांख्य 
विरोधी वादों की समालोचना भी अत्यावश्यक थी, जिसे युक्तिदीपिका- 
कार ने विस्तारपूर्वक प्रस्तुत किया है 

आचार्य वाचस्पति मिश्र ने जहाँ साख्यकारिकाकार की प्रतिज्ञा 
` का अनुकरण करके, परवादों का परित्याग करते हुए, केवल सांख्य के 
सिद्धान्तों का ही विस्तार से प्रतिपादन किया,* वहीं युक्तिदीपिकाकार ने 


' , युक्तिदीपिका, केदारनाथत्रिपाठी, सं.सं.वि.वि.वाराणसी,4996, भूमिका, पृष्ठ-7। 

2 _ वही- प्रथमाहूनिक, पृष्ठ-4 । 

१ युक्तिदीपिका, केदारनाथत्रिपाठी - भूमिका, पृष्ठ-4। 

* , अस्य च युक्तायुक्तत्वे सूरिभिरेवावगन्तव्ये इति कृतं परदोषोद्वावनेन सिद्धान्त 
मात्र व्याख्या प्रवृत्तानां न इति ।। सांख्यतत्त्वकौमुदी । 


५0 वर्शनशास्त्रका अन्तंग इतिहास __________-----“““00श दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
इसमें स्वीकार किया है, जिसमें इस टीका की 


उन समस्त परवादों को इ 
विदेशी मनीषियो ने भी 


उपयोगिता न केवल भारतीय विद्वानों, अपितु 
मुक्तकण्ठ से स्वीकार की है। 

(०) गौडपादभाष्य काल एवं वैशिष्ट्य सांख्यकारिका की 
तीसरी टीका गौड़पादभाष्य है। यह सांख्यकारिका की प्राचीनतम 
टीकाओं में परिगणित है। इसे पं. उदयवीर शास्त्री पाँच सौ ईस्वी के 
लगभग स्वीकार करते हैं। उनके अनुसार इस भाष्य के कर्ता आचार्य 
गौड़पाद, आचार्य शंकर के परमगुरु एवं माण्डूक्य कारिकाओं के प्रसिद्ध 
रचयिता गौड़पादाचार्य से भिन्न हैं।' कुछ विद्वानों ने इन दोनों को एक 
माना है; किन्तु हमारे विचार में माण्डूक्यकारिकाओं के रचयिता आचार्य 
गौड़पाद और सांख्यकारिका की कारिकाओं के भाष्यकार दोनों परस्पर 
भिन्न व्यक्ति हैं। इनमें एक सांख्य के आचार्य हैं, तो दूसरे वेदान्त के। 

इन दोनों की लेखनशैली की भिन्नता, इस विषय में प्रबल 
प्रमाण कही जा सकती है। इसके अतिरिक्त सूक्ष्मदृष्टि से अध्ययन 
करने पर दोनों की वैचारिक प्रौढ़ता का स्तर भी भिन्न प्रतीत होता है। 
आचार्य बलदेव उपाध्याय ने आचार्य गौड़पाद का समय सप्तम शतक 
के आसपास माना है।? इसके विपरीत गैरोला ने इन्हें पाँचवीं एवं छठी 
शताब्दी में स्थित माना है। 

इसका अनेक स्थलों से प्रकाशन हुआ है। चौखम्बा संस्कृत 
सीरीज, वाराणसी से पण्डित ढुंडिराज शास्त्री ने टिप्पणी सहित इसका 
प्रकाशन कराया, जिसका द्वितीय संस्करण विक्रम संवत्‌ 200 में 
प्रकाशित हुआ। इसके अतिरिक्त डॉ त्र्यम्बक गोविन्द माईणकर ने 
अंग्रेजी भाषा अनुवाद सहित इसका प्रकाशन ओरियण्टल बुक एजेन्सी 


पूना से भी कराया है। 


। सांख्य दर्शन का इतिहास- पं. उदयवीर शास्त्री, पृष्ठ 55 । 
2 भारतीय दर्शन डॉ. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 254 । 
3 भारतीय दर्शनः वाचस्पति गैरोला, पृष्ठ- 294 । 
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सांख्य-दर्शन (4) 


इसके प्रारम्भ में मंगलाचरण करते हुए कपिल मुनि को नमन 
किया गया है, क्योंकि उन्होंने ही करुणापूर्वक अज्ञानरूपी सागर में डूबे 
हुए संसार को पार उतारने के लिए सांख्यशास्त्ररूपी नौका का निर्माण 
किया है- 

कपिलाय नमस्तस्मै, येनाविद्योदधौ जगति मग्ने। 
कारुण्यात्‌ साङ्ख्यमयी, नौरिव विहिता प्रतरणाय | ।' 

इसी अवसर पर सनक, सनन्द, सनातन, आसुरि, कपिल, वोढु, 
पंचशिख आदि सात महर्षि ब्रह्मपुत्रो के नामों का भी उल्लेख किया है, 
जो सम्भवतः महाभारत से ग्रहण किया गया है। उनके अनुसार महर्षि 
कपिल को धर्म, ज्ञान, वैराग्य और ऐश्वर्य जन्म से ही सिद्ध थे। उन्होंने 
अत्यन्त करुणापूर्वक आसुरि गोत्र में उत्पन्न जिज्ञासु ब्राह्मण को इस 
शास्त्र के पच्चीस तत्त्वों का ज्ञान कराया, इन तत्त्वों के ज्ञान से व्यक्ति 
के दुःखों का क्षय होता है। 

इसके पश्चात्‌ ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिकाओं को आधार 
बनाकर प्रसादगुणयुक्त अत्यन्त सरल प्रवाहमयी भाषा में तत्त्वों का 
सुन्दरतापूर्वक विवेचन करते हुए, आचार्य गौड़पाद ने वस्तुतः सांख्य- 
कारिका की केवल ७9 कारिकाओं पर ही भाष्य की संरचना की है। 
इसकी शैली प्रवाहमयी प्रयुक्त हुई है। इस भाष्य में समासयुक्त क्लिष्ट 
पदों का प्रायः अभाव ही है। 

इसकी लोकप्रियता का एक महत्त्वपूर्ण कारण यह भी है कि 
माठखवृत्ति के समान ही इसे पढ़कर भी पाठक को इसका अर्थ सहज 
ही गम्य हो जाता है। यद्यपि कुछ विद्वानों ने इसे माठरवृत्ति का ही 
संक्षिप्तरूप माना है तथापि आचार्य गौड़पाद का व्यक्तित्व एवं उनके 
स्वतन्त्र विचार यहाँ पद-पद पर परिलक्षित होते हैं। 

(0) जयमंगला टीका काल एवं वैशिष्ट्य- आचार्य शंकर के 
नाम से उपलब्ध यह टीका भी सांख्यकारिका की महत्त्वपूर्ण टीकाओं में 


' . गौड़पाद भाष्य- 4 | 


॥42) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
enone 


मानी जाती है। यह सम्पूर्ण बहत्तर कारिकाओं पर उपलब्ध होती है। 
इसके लेखक और समय दोनों के सम्बन्ध में विद्वानों में भारी मतभेद 
है, क्योंकि डॉ. हरदत्त शर्मा ने इस टीका का सम्पादन करते हुए, 
इसकी भूमिका में लेखक का नाम शंकराचार्य सिद्ध किया है, जबकि 
पण्डित गोपीनाथ कविराज ने इस लेखक को शंकराचार्य बताते हुए 
उसे बोद्ध माना है। इसका प्रकाशन कलकत्ता से हुआ है | 

इसके विपरीत पं. उदयवीर शास्त्री इस लेखक के शंकर, 
शंकराचार्य अथवा शंकरार्य इन तीनों ही नामों से सहमत नहीं है, साथ 
ही, वे इसे बौद्ध भी स्वीकार करते हैं। उनके मत में इस टीका का 
समय 700 ई. के बाद नहीं हो सकता है,' जबकि आचार्य बलदेव 
उपाध्याय ने इसे 44वीं शती का ग्रन्थ स्वीकार किया है,” किन्तु इतना 
अवश्य है कि इस टीका को सभी विद्वान्‌ एक मत से वाचस्पति मिश्र 
की तत्त्वकौमुदी से पूर्व की रचना स्वीकार करते हैं। 

इसका एक अन्य प्रकाशन चौखम्बा संस्कृत ग्रन्थमाला की ग्रन्थ 
संख्या 56 के अन्तर्गत हुआ है, जिसका सम्पादन पण्डित विष्णु प्रसाद 
शर्मा ने किया है। इसका तृतीय संस्करण ।994 ई. में चौखम्बा संस्कृत 
सीरीज ने प्रकाशित किया, इस टीका के आरम्भ में इसके 'जयमंगला' 
नाम का ही प्रयोग हुआ है |? गौड़पादभाष्य के पाठों से इसमें कुछ 
स्थलों पर भिन्नता मिलती है। 

(०) तत्त्वकौमुदी का काल एवं वैशिष्ट्य- सांख्यकारिका की 
उपर्युक्त चारों प्राचीन टीकाएँ अपना-अपना कुछ न कुछ वैशिष्ट्य 
रखती हैं, किन्तु विद्वानों ने आचार्य वाचस्पतिमिश्र की टीका 'सांख्य- 
तत्त्वकौमुदी' 'को इन सबसे बढ़कर स्वीकार किया है।* उनके अनुसार- 


' , भारतीय दर्शन का इतिहास- डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-297 । 
. भारतीय दर्शन- डॉ. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-254 । 
, अभिगत तत्त्वालोकं लोकोत्तरवादिनं प्रणम्य मुनिम्‌। 
क्रियते सप्ततिकायाष्टीका 'जयमंगला' नाम ।| 
* , तत्त्वकौमुदी प्रभा- डॉ. आद्या प्रसाद मिश्र, भूमिका पृष्ठ-३5। 


ष्ठ 


~ 


इतनी पाण्डित्यपूर्ण एवं गम्भीर टीका अन्य कोई नहीं है।' साख 
कारिका की अन्तिम कारिका की व्याख्या करते हुए, आचार्य वाचस्पति 
मिश्र ने इसे 'शास्त्र' संज्ञा प्रदान की है, उनके मत में शास्त्रीय ग्रन्थ 
का जैसा गम्भीर विवेचन होना चाहिए, वैसा ही हमें सांख्यतत्त्वकौमुदी 
में उपलब्ध होता है, जिसकी प्रायः सभी विद्वानों ने भूरि-भूरि प्रशंसा 
की है। | 
इसमें कोई संदेह नहीं है कि कुछ स्थल यहाँ अत्यन्त दुरूह 
बन पड़े हैं। इसके दो प्रमुख कारण हैं- प्रथम, आचार्य ईश्वरकृष्ण की 
कारिकाओं का सूत्रात्मक शैली में निबद्ध होना तथा द्वितीय, आचार्य 
वाचस्पति मिश्र का अगाध पाण्डित्य और उनकी नैयायिक शैली। 
आचार्य मिश्र वस्तुतः सभी दर्शनों में निष्णात थे। इसीलिए विद्वत्समुदाय 
द्वारा उन्हें 'द्वादश-कानन-पंचानन' की उपाधि से विभूषित किया गया | 
उनकी जैसी गति शांकरवेदान्त में थी, वैसी ही न्याय-वैशेषिक 
एवं सांख्ययोग में भी थी। भामती-प्रस्थान के तो वे प्रवर्तक ही थे। 
ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य पर लिखी, उनकी टीका एवं योगसूत्रों 'के शांकर 
भाष्य पर 'तत्त्ववैशारदी' टीका, आज भी विद्वानों में समादरणीय बनी 
हुई है, इसके अतिरिक्त न्याय के अभिप्राय को के | में प्रदर्शित 
करने वाली उद्योतकर के न्यायवार्तिक पर तात्पर्यटीका तथा आचार्य 
मण्डनमिश्र के विधिविवेक पर 'न्यायकणिका' टीका भी उनके न्याय 
दर्शन विषयक पाण्डित्य का सुन्दर निदर्शन है। 
जैसा कि हम पूर्व में भी उल्लेख कर चुके हैं कि सांख्य 
कारिका में कारिकाकार ने सांख्यदर्शन के सिद्धान्तों को, सूत्रात्मक 
शैली में संक्षेप में निबद्ध किया है, उन सबकी अत्यन्त विस्तारपूर्वक 
सोदाहरण व्याख्या ही तत्त्वकौमुदी की महती विशेषता रही है। इसका 
समय ईसा की अष्टम शती का अन्तिम चरण अर्थात्‌ 783 ई. के 


' , तत्त्वकौमुदी प्रभा- डॉ. आद्या प्रसाद मिश्र, भूमिका पृष्ठ-35। 


र 


॥44) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
लगभग माना गया है। कुछ विद्वान्‌ इन्हें नवम तथा दशम शताब्दी में 


भी स्थित मानते हैं। 
इसमें अनेक स्थलों पर गौड़पादभाष्य एवं जयमंगला टीका का 


अत्यन्त मर्यादापूर्वक खण्डन किया गया है। विद्वानों का मत है कि- 
यदि हम सांख्यदर्शन को ठीक-ठीक समझना चाहते हैं, तो इसके लिए 
तत्त्वकौमुदी टीका का अध्ययन अनिवार्य है। इतना ही नहीं, इसे सांख्य 
के सीधे-सादे प्रतीत होने वाले सिद्धान्तों की सारगर्भित एवं सूक्ष्म- 
विवेचनी व्याख्या भी कहा गया है। इसके अलावा वेदान्तदर्शन के 
ब्रह्मतत्त्व समीक्षा’ मीमांसा के 'तत्त्व-बिन्दु' के 'न्यायसूचीनिबन्ध' आदि 
ग्रन्थों की भी आचार्य वाचस्पति ने संरचना की। इनमें से ब्रह्म 
तत्त्वसमीक्षा' नामक ग्रन्थ आज उपलब्ध नहीं है। 
आचार्य वाचस्पति मिश्र मिथिला के निवासी थे। न्यायशास्त्र का 
अध्ययन इन्होंने कर्नाटक निवासी त्रिलोचन नामक आचार्य से किया 
था। अन्य समी दर्शनों में वैशिष्ट्य सम्पन्न होते हुए भी ये मुख्यरूप से 
नैयायिक थे, इसी कारण इन्होंने न्याय की दृष्टि से ही सांख्य के तत्तवं 
का विवेचन किया है, जिसकी आलोचना भी विद्वानों द्वारा की गई है।' 
सभी दर्शनों के ग्रन्थों की व्याख्या करते समय, उनकी एक 
महत्त्वपूर्ण विशेषता हमें देखने को मिलती है कि तत्तत्‌ ग्रन्थ की 
व्याख्या उन्होंने उसी दर्शन के सिद्धान्तों का अनुसरण करते हुए प्रस्तुत. 
की है। प्रतिपाद्य विषय का स्पष्टीकरण उन्होंने उसी ग्रन्थ के सिद्धान्तो 
के परिप्रेक्ष्य में किया है। कहीं भी अपने सिद्धान्त एवं मान्यताओं को 
थोपने का प्रयास नहीं किया है और न ही, कहीं उनकी अनावश्यक 
आलोचना ही की है | 
जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख कर चुके हैं कि तत्त्वकौमुदी की 
न्यायनिष्ठ शैली के कारण सामान्य अध्येता के लिए यह व्याख्या कुछ 


! भारतीय दर्शन- डॉ. उमेश मिश्र, पृष्ठ- 279 । 


NN, 
क्लिष्ट be हो हो है। इसीलिए अनेक विद्वानों ने इस टीका की पुनः 
प्रटीकाएँ भी कीं, जिनका यहाँ हम संकेतरूप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(f) सांख्यतत्त्वकौमुदी की टीकाएँ- 4. निर्णयसागर प्रेस, बम्बई 
से प्रकाशित पं. शिवनारायण शास्त्री की सारबोधिनी टीका | 2, बलराम 
उदासीन की विद्वत्तोषिणी टीका। 3. बंशीधरमिश्र की सांख्यतरु दिवाकर 
टीका। 4. श्रीकृष्ण बल्लभाचार्य की किरणावली टीका। 5. पण्डित 
हरीराम शुक्ल की सुषमा टीका। 6. पंचानन शास्त्री मुसलगॉवकर की 
तत्त्वप्रकाशिका टीका | 7. पंचानन भट्टाचार्य की पूर्णिमा टीका | 8. कृष्ण 
नाथ न्यायपंचानन की आवरणवारिणी टीका । 9. डॉ. आद्याप्रसाद मिश्र 
की प्रभा हिन्दी टीका। 0. डॉ. रमाशंकर भट्टाचार्य की ज्योतिष्मती 
हिन्दी टीका एवं 44. महामहोपाध्याय गंगानाथ झा का अंग्रेजी अनुवाद 
आदि विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं, किन्तु इन सभी में पं. शिवनारायण 
शास्त्री की सारबोधिनी टीका विस्तार एवं गहनता की दृष्टि से अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखती है। 

(2) सांख्यकारिका की अन्य टीकाएँ- उपरोक्त प्रमुख पाँच 
टीकाओं तथा अन्य कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों को ही हमने प्रस्तुत अध्ययन 
में ग्रहण किया है तथापि इनके अतिरिक्त सांख्यकारिका पर लिखी गई 
टीकाओं में 'चन्द्रिका' टीका भी अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। इसका समय 
ईसा की ॥7 वीं शती का उत्तरार्द्ध एवं 48वीं शती का पूर्वार्द्ध माना गया 
है।' आचार्य बलदेव उपाध्याय ने इसे ।7वीं शताब्दी में स्थित माना है 
इसके लेखक नारायणतीर्थ हैं। यह टीका सांख्यतत्त्वकौमुदी का ही 
अनुकरण करती है। 

इसके अलावा मुडुम्ब नरसिंह स्वामिन्‌ नामक विद्वान्‌ आचार्य 
द्वारा सांख्यकारिका पर 'सांख्यतरुवसन्त' नामक टीका का भी प्रणयन 


' _ सांख्यकारिका डॉ. रामकृष्ण आचार्य, भूमिका, पृष्ठ-28 । 
2 
. भारतीय दर्शन- डॉ. बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-254 । 


46)_दर्शनशारत्र का अनारग इतिहा 77 ददान्त दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहारा 
अप्रकाशित है।' इसमें सांख्य एवं वेदान्त में 


किया गया, यह अभी तक 
मूलरूप से भेद स्वीकार नहीं किया गया है। 'सरल॑ सांख्ययोग नामक 
टीका का बंगला भाषा गें हुगली के प्रसिद्ध विद्वान्‌ 'हरिहरारण्यक' ने 
बीसवीं सदी में प्रणयन किया। 
उक्त संस्कृत टीकाओं के : अनेक विद्वानों ने सांख्य- 
कारिका की क्लिष्टता को दूर करने का प्रयास करते हुए, अनेक 
'वसुमति' व्याख्या, डॉ 


व्याख्याएँ की, जिनमें डॉ. ब्रजमोहन चतुर्वेदी की व 
ज हि गा गानु डॉ. रामचन्द्र पाण्डेय की हिन्दी 


रामकृष्ण आचार्य की हिन्दी व्याख्य 
व्याख्या एवं त न के लेखक द्वारा आयामा "सु 
से उल्लेखनीय हैं। सांख्यदर्शन के जिज्ञासु 


हिन्दी व्याख्या विशेष रूप 
अघ्येताओं के लिए उक्त सभी ग्रन्थों का अवलोकन एवं गहन अध्ययन 
करना चाहिए। इन ग्रन्थों के प्रकाशक एवं प्रकाशन वर्ष आदि का 
विस्तृत उल्लेख अन्त में सन्दर्भग्रन्थ सूची में किया गया है। 
सांख्यदर्शन के प्रमुख सिद्धान्त 
4. प्रयोजन- इस संसार में दुःख का अस्तित्व है, इसमें कोई 
इसमें प्रमाण है। 'में 


संदेह नहीं है, क्योंकि व्यक्ति का स्वयं का अनुभव 
दुःखी हूँ. ऐसा अनुभव उसे प्रत्येक क्षण होता रहता है। इसके 


अतिरिक्त प्रत्येक प्राणी का स्वभाव है कि वह दुःख से बचना चाहता 
है, उसके लिए वह हर सम्भव प्रयास भी करता है, किन्तु इसमें उसे 


सफलता ही मिले यह आवश्यक नहीं है। साथ ही, उस प्रयास अथवा 
उपाय के बाद पुनः उस दुःख की प्राप्ति नहीं होगी, यह भी आवश्यक 


नहीं है। 
इसके विपरीत सांख्यशास्त्र का मानना है कि इसके अध्ययन 
के परिणामस्वरूप होने वाले ज्ञान से त्रिविध दुःखों की निश्चितरूप से 


अर्थात्‌ एकान्तिक एवं हमेशा के लिए अर्थात्‌ आत्यन्तिक निवृत्ति सम्भव 
#। अतः जो व्यक्ति दुःखों से हमेशा के लिए छुटकारा पाना चाहता है 


reer 


! मारतीय वर्शन- डॉ, बलवेव उपाध्याय, पृष्ठ-254 । 


सांख्य. दर्शन 6 क्षी 


सक होति (04 
उसे अवश्य ही सांख्यशास्त्र का अध्ययन करना चाहिए। सांख्य का 
प्रमुख विवेच्य है- व्यक्‍त, अव्यक्त और ज्ञ। इन्हीं तीन का सांख्य के 
प्रकरणग्रन्थ सांख्यकारिका में 70 कारिकाओं के अन्तर्गत विवेचन हुआ 
है, यहाँ ये तीनों ही प्रमेय पदार्थ हैं। इसीलिए सांख्य 'प्रमेयशास्त्र' भी 
कहलाता है, जिन्हें प्रत्यक्ष, अनुमान एवं आप्तप्रमाण द्वारा भलीप्रकार 
जान लेने पर दुःखों की हमेशा के लिए निवृत्ति हो जाती है तथा मोक्ष 
जिसे 'कैवल्य' भी कहते हैं, की प्राप्ति होती है। इसप्रकार सांख्यशास्त्र 
` का मुख्य प्रयोजन हुआ- 'दुःखों की एकान्तिक तथा आत्यन्तिक रूप से 
निवृत्ति का होना।' 

इस प्रसंग में जिज्ञासा सम्भव है कि यह 'दुःखत्रय' है क्या? 
जिसकी निवृत्ति की बात इस शास्त्र के अध्ययन द्वारा की जा रही है। 
साथ ही, शास्त्र-अध्ययन जैसे कठिन उपाय के अतिरिक्त कया अन्य 
किसी उपाय द्वारा उसकी निवृत्ति सम्भव नहीं हैं? यदि सम्भव है तो 
उसका प्रयोग आप क्यों नहीं कर रहे हैं? इन जिज्ञासाओं का क्रमशः 
उत्तर है- 

(क) दुःखत्रय- दुःख तीन प्रकार का होता है- . आध्यात्मिक 
2. आधिभौतिक 3. आधिदैविक । 

(५) आध्यात्मिक- इसका सम्बन्ध शरीर में स्थित आत्मा को 
छोड़कर आन्तरिक तत्त्वों से है। किसी भी प्रकार के दुःख का सम्बन्ध 
आत्मा से नहीं होता, क्योंकि पुरुष रूप आत्मा में दुःखों के मूलकारण 
सत्त्व, रजस्‌, और तमस्‌ का अभाव रहता है, अपितु ये मन, बुद्धि, 
अहंकार, ज्ञानेन्द्रिय एवं कर्मेन्द्रिय से युक्त शरीर में होते हैं। इसी दृष्टि 
से आध्यात्मिक दुःख दो प्रकार का कहा गया है- 

(क) शारीरिक-शरीर के प्रमुख तत्त्व- 'वात', 'पित्त, एवं 'कफ', 
की विषमता के कारण उत्पन्न होने वाला दुःख शारीरिक कहलाता है | 
जैसे- ज्वर आदि। यह पुनः दो प्रकार का होता है- (अ) नैसर्गिक- 
भूख आवि) त्रिदोषजन्य- बुखार आदि । 


७७ _दर्शनशास्त्र का अनार इतिहा कु पमिएय- दर्शनंशास्त्र का अन्तरंग इंतिहारा 

(ख) मानसिक- काम, क्रोध, लोग, मौह, ईर्ष्या, भय आदि भावों 
के कारण होने वाला दुःख 'मानसिक' कहलाता है। इसीप्रकार किसी 
इच्छित वरतु के प्राप्त न होने और अनिच्छित वस्तु कें प्राप्त होने की 
स्थिति में होने वाला कष्ट भी मानसिक दुःख की श्रेणी में हीं रखा गया 


है। 


(2) आधिभौतिक- जिन्हें हम देख सकते हैं, ऐसे बाह्य कारणों 
अथवा पदार्थों से उत्पन्न होने वाला दुःख आधिमौतिक कहलाता है। 
जैसे- शेर, व्याध, सर्प, मनुष्य आदि प्राणियों से उत्पन्न होने वाला 
दुःख अथवा कष्ट | 

(3) आधिदैविक- प्रत्यक्ष दिखाई न देने वाली देव योनियों- 
यक्ष, भूतप्रेत, राक्षस, पिशाच, किन्नर, ग्रह आदि, वायु, अग्नि, जल आदि 
देवों के प्रकोष से होने वाले आँधी-तूफान, अग्निकाण्ड, बाढ़ आदि 
आधिभौतिक कष्ट की श्रेणी में आते हैं। ये ही त्रिविध दुःख हैं, जिन्हे 
हम चित्र के माध्यम से इसप्रकार भी सरलतापूर्वक समझ सकते हैं- 


(चित्र-) दुःखत्रय 
8 तत त ह 78 क 


7] (मनुष्य, पशु, सर्षादि से होने वाला कष्ट) 
शारीरिक मानसिक 


glory क्रोध, लोम, मोह, ईर्ष्या, भयादि से होने वाला कष्ट) | 
(भूत, प्रेत, पिशाच, यक्ष, राक्षस, किन्नरादि से होने 
वाला कष्ट) 
7(मूखादि) त्रिदोषजन्य (ज्वरादि) 


इन्हें जानने के बाद कोई भी व्यक्ति सहजरूप से कह सकता 
है कि इनसे छुटकारा पाने के लिए तो आपके सांख्यशास्त्र के अध्ययन 
जैसे उपाय की आवश्यकता नहीं हैं, क्योंकि इन दुःखों से छुटकारा 
पाने के अनेक लौकिक उपाय, जो आसान भी है, विद्यमान हैं। 

जैसे- शारीरिक रोग 'बुखार' आदि को दूर करने के लिए 
अनेक प्रकार की औषधियों, जड़ीबूटियों आदि का विधान हमारे आयुर्वेद 
आदि चिकित्सा शास्त्रों द्वारा बताया गया है। इसीप्रकार नैसर्गिक 


SI 
शारीरिक दुःख भूख आदि को भोजनादि करके दूर किया जा सकता 
है। 

मानसिक दुःखों की शान्ति मनोनुकूल सुन्दर पदार्थो को प्राप्त 
करने एवं उनका उपभोग करने से आसानी से हो जाती है | इसीप्रकार 
देवीप्रकोपों से होने वाले आधिदैविक दुःखों को भी व्यक्ति मणिमन्त्र 
आदि के उचित प्रयोग से सहज ही शान्त कर सकता है तथा आधि- 
भौतिक दुःखों से बचने के लिए, नीतिशास्त्रों एवं शिष्टजनों द्वारा कहे 
गए उपदेशों के अनुसार सावधानीपूर्वक आचरण करना ही पर्याप्त है। 
इसप्रकार उक्त त्रिविधदुःख की शान्ति के लिए अनेक लौकिक 

उपायों के होते हुएं जो सभी को सहज ही उपलब्ध भी है, कोई भी 

व्यक्ति सांख्यशास्त्र के अध्ययनरूप कठिन उपाय का प्रयोग क्यों 
करेगा? क्योंकि कहा भी गया है कि यदि किसी व्यक्ति को अपने घर 
के कोने में ही शहद मिल जाए तो उसे प्राप्त करने के लिए वह 
जंगल में भटकने के लिए क्यों जाएगा? इसलिए इन त्रिविध दुःखों की 
निवृत्ति के लिए आपका यह सांख्यदर्शन लेखन और इसका अध्ययन 
व्यर्थ ही है। 

प्रतिपक्षी द्वारा ऐसी शंका करने पर ग्रन्थकार कहते हैं- जिन 
लौकिक उपायों से दुःखों को दूर करने की बात आप कर रहे हैं, 
उनके विषय में यह भी तो जरा विचार करें कि क्या वे उपाय दुःख को 
एकान्तिक एवं आत्यन्तिक रूप से दूर करने में समर्थ हैं? अर्थात्‌ रोग 
विशेष की प्रसिद्ध औषधि लेने से क्या वह अनिवार्यरूप से दूर हो 
जाएगा? क्योंकि ऐसा भी देखने में आता है कि प्रसिद्ध औषधियाँ भी 
सभी को हमेशा लाभ नहीं करती हैं। यह तो हुई दुःख के एकान्तिक 
अर्थात्‌ अनिवार्य रूप से विनाश की बात। र 

उस रोग विशेष की हमेशा के लिए निवृत्ति ही दूसरा 
आत्यन्तिक रूप है अर्थात्‌ जो औषधि आपने ली है, उससे ज्वरादि यदि 
ठीक हो भी जाते हैं, तो क्या वे दोबारा उत्पन्न नहीं होंगे? यदि नहीं 


50) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास क उपाय दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास | क 
तो दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति नहीं होने से a के 
की व्यर्थता स्वतः ही सिद्ध हो जाती है। इसलिए तह 
एकान्तिक एवं आत्यन्तिक निवृत्ति चाहते हँ, तो हमा कप 
प्रति आपको जिज्ञासा करनी होगी, उसका गहन अध्ययन a 

इसी प्रसंग में प्रतिपक्ष दूसरी शंका करता है कि ठीक 


लौकिक उपायों को दुःख के विनाश में एकान्तिक एवं आत्यन्तिक रूप 


से अनुपयोगी कहते हैं, जिसे हम मान भी लेते हैं, किन्तु वेदोक्त उपाय 
भी तो हैं, जिनके द्वारा दुःखों से हमेशा के लिए छुटकारा प्राप्त किया 
जा सकता है। जैसे- कहा जाता है कि 'स्वर्गकामो यजेत्‌' स्वर्ग प्राप्त 
करने के लिए यज्ञ करना चाहिए तथा 'अपाम सोममृता अभूम' यज्ञ में 
सोमपान से हम अमर हो जाएँगे। 

इसप्रकार यज्ञ के द्वारा व्यक्ति स्वर्ग की प्राप्ति में सक्षम है। 
यहाँ तक कि अमर होने की बात भी श्रुतियों में कही गई है। अतः इन 
वेदोक्त उपायों द्वौरा दुःख की एकान्तिक एवं आत्यन्तिक निवृत्ति सम्भव 
है। अतः आपकी शास्त्र-जिज्ञासा व्यर्थ है। इसे कौन पढ़ेगा? क्योंकि 
व्यक्ति धन कमाकर, यज्ञ करके मरने के बाद स्वर्ग जा सकता है, 


जहाँ किसी 
र मी वस्तु का अभाव न होने से दुःख का अस्तित्व ही नहीं 


इसप्रकार की शंका के विषय में 
बात तो आपकी ठीक है कि 


ह अविशुद्धि क्षय, 'अतिशय 

5 अतः सॉस्येशारंतर के अध्ययन से दु 

एकान्ति एवं आत्यन्तिक निवृत्ति रना दुःखों की पूर्णतया दोषमुक्त 
न 


एवं विवेकपूर्ण है। इस प्रसंग में ' मोक्ष प्राप्त करना ही उचित 


सांख्य-दर्शन (5) 


(क) अविशुचि- यदि हम कोई छोटा सा यज्ञ भी करते हैं, तो 
भी अनेक जीवों की हिंसा होती है, फिर भी स्वर्ग प्राप्त करने कै लिए 
बड़े-बड़े यज्ञों' की तो बात ही क्या? इसलिए यज्ञ से होने वाले 
अल्पाल्प पापों को भी तो भोगना ही होगा। अतः बड़े-बड़े यज्ञों से 
प्राप्त स्वर्गादि रूप सुख को पूर्णतया दोषमुक्त नहीं कहा जा सकता, 
अतः आपका यह उपाय भी त्याज्य है। 

(ख) क्षय- इसके अलावा वेदोक्त उपाय यज्ञादि के द्वारा होने 
वाले पुण्यों से स्वर्ग की प्राप्ति तो सम्भव है, किन्तु वहाँ स्थिति शाश्वत 
नहीं हैं, क्योंकि कहा भी गया है कि- 'क्षीणे पुण्ये मर्त्यलोकं विशन्ति” 
अर्थात्‌ पुण्यों के क्षीण होने पर व्यक्ति स्वर्गलोक से पुनः मृत्युलोक में 
प्रवेश करते हैं। इसलिए वेदोक्त उपायों से प्राप्त होने वाले स्वर्ग आदि 
की स्थिति केवल पुण्यों के अस्तित्व तक ही सीमित है। अतः इस 
` उपाय द्वारा भी दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति न होने से यह त्याज्य है। 

(ग) अतिशयता- दुःख दूर करने के वेदोक्त उपाय यज्ञादि में 
एक अतिशयता का दोष भी विद्यमान है। अतः इस उपाय द्वारा पूर्णतया 
दुःखरहित होना सम्भव नहीं हे। जैसे- यदि कोई व्यक्ति ज्योतिष्टोम 
याग करता है तो उसे स्वर्ग की प्राप्ति होती है और अन्य व्यक्ति धन 
वा सामर्थ्य की अधिकता होने से यदि वाजपेययाग करता है, तो उसे 
इन्द्रत्व की प्राप्ति होती है। इस स्थिति में पहले व्यक्ति को अन्य 
व्यक्ति के अधीन रहना होगा। साथ ही, कम फल वाले व्यक्ति को 
अधिक फल वाले व्यक्ति का उत्कर्ष देखकर ईर्ष्या आदि के कारण ' 
दुःख होना स्वाभाविक है | 

अत: दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति के लिए वेदोक्त उपायों की 
निरर्थकता स्वतः सिद्ध है। इसलिए यदि आप दुःखों से हमेशा के लिए 


' _ 'ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत्‌' 
2  श्रीमद्रगवदृगीता //29 । 
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अनिवार्यरूप से छुटकारा पाना चाहते हैं तो आपको हमारे सांख्यशास्त्र 
का अध्ययन करना होगा, जिसका मुख्य विवेच्य 'व्यक्‍त, अव्यक्त और 
ज्ञ' ये तीन प्रमेय पदार्थ हैं। इन्हें जान लेने से व्यक्ति को 'कैवल्य' की 
प्राप्ति होती है तथा वह दुःखों से हमेशा के लिए छुटकारा प्राप्त कर 
सकता है, यही हमारे इस शास्त्र का मुख्य प्रयोजन है। दुःखत्रय के 
सम्बन्ध में उपर्युक्त विवेचन को संक्षेप में हम इसप्रकार भी प्रदर्शित कर 


सकते हैं- 
(चित्र-2) दुःखत्रय के विनाशक उपाय 
pe कक सांख्यशास्त्रोक्त 
इ उपाय) (वेदोक्त, उपाय) 
a पहातात ही. व्यक्त अव्यक्त ज्ञ 
एकान्तिक » 'आतातिक (जगत्‌) (प्रकृति) (पुरुष) 
a अशुद्धि क्षय अतिशय 
¦ निवृत्तिरहित होने से ! द 


६ दोषयुक्त होने सें» (विशेषज्ञानपूर्वक श दोषरहित) 


(अतः ग्राह्य) 


॥ अब हम सांख्यदर्शन के प्रमेय पदार्थों का विवेचन करेंगे- 

(2) सांख्यदर्शन का पुरुष(ज्ञ)- सांख्यकारिकाकार ने ग्रन्थ का 
प्रयोजन बताते हुए व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ, इन तीन प्रमेय पदार्थों को 
जान लेने से 'कैवल्य' की प्राप्ति का कथन किया है। वहाँ उन्होंने 
विवेचन का क्रम क्रमश: व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ रखा है, किन्तु यहाँ 
हम इसे उल्टे क्रम से प्रस्तुत कर रहे हैं, जिससे समझने में आसानी 
रहे। 

सांख्य मूलरूप से दो तत्त्वों को स्वीकार करता है, जो नित्य 
हैं- पुरुष और प्रकृति। इनमें पुरुष को ही 'आत्मा' भी कहा जा सकता 
हे। इसी को 'ज्ञ' नाम भी दिया गया है 'मै हूँ. अथवा 'मैं नहीं हूँ, 'यह 
मेरी लेखनी हे।' he के हल में 'मै' की अनुभूति 'पुरुष' के 

की .सत्ता व द्ध कर | 
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यह सर्वथा शुद्ध एवं चैतन्यस्वरूप है। यहाँ एक बात विशेष 
रूप से ध्यातव्य है कि 'चैतन्य' पुरुष का गुण नहीं, अपितु स्वभाव है | 
यह निष्क्रिय, उदासीन एवं प्रकाशवान्‌ है। जगत्‌ को उत्पन्न करने 
वाली प्रकृति है, पुरुष तो उसकी लीला देखते हुए मात्र साक्षीरूप में 
विद्यमान रहता है। सुख एवं दुःख शरीर एवं मन के धर्म हैं, पुरुष के 
नहीं। वह इनसे लेशमात्र भी सम्बद्ध नहीं होता है। वह तो वस्तुतः 
असंग है। 

पुरुष में किसी प्रकार का विकार, परिणाम उत्पन्न नहीं होता, 
` अतः वह अविकारी है। काम, संकल्प, श्रद्धा, धैर्य, विचिकित्सा आदि 
माव एवं क्रियाएँ मन, बुद्धि एवं अहंकार से सम्बद्ध हैं, पुरुष से नहीं। _ 
पुरुष में कर्तापन की प्रतीति हमें लोहे के टुकड़े में अग्नि के समान 
होती है, क्योंकि अग्नि से लाल लोहपिण्ड को यह अग्नि है, ऐसा कहा 
जाता है। इसीप्रकार जल में सूर्य के बिम्ब को भी 'जल में सूर्य' ऐसा 
कहते हैं। ठीक इसीप्रकार दैनिक जीवन में सुखदुःखादि भावों की 
अनुभूति 'मेरी है', इस अनुभव के साथ पुरुष रूप आत्मतत्त्व की प्रतीत 
होती है, जबकि वे वस्तुतः पुरुष की नहीं है। 

सांख्य में पुरुष को 'अनाश्रित', अलिंग, “स्वतन्त्र, 'निरव्रयव', | 
'अत्रिगुण', 'विवेकी', 'अविषय', असामान्य, 'चेतन', 'अप्रसवधर्मी', 
"साक्षी, 'कैवल्य', "मध्यस्थः, 'उदासीन', 'द्रष्टा, आदि विशेषताओं से 
युक्त बताया गया है। यद्यपि यहाँ पुरुष बहुत्व के सिद्धान्त को मान्यता 
प्रदान की गई है, जिसका विस्तृत विवेचन हम आगे करेंगे, फिर भी 
इसे 'बद्धपुरुष' और 'मुक्तपुरुष' दो वर्गों में विभाजित किया जा सकता - 
है। 


सृष्टिकाल से पूर्व एवं विवेक होने पर 'मुक्तपुरुष' होता है, 
अन्यथा सामान्य स्थिति में अनादिकाल से प्रत्येक पुरुष 'बद्ध' है। ' 
सांख्य का पुरुंष बहुत्व का सिद्धान्त बद्धपुरुषों पर लागू होता है, मुकत 
पर नहीं, क्योंकि पुरुष बहुत्व की सिद्धि में साधक- 'जन्म, मरण और 


१ 
| 
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करण विषयक सुवित केबल ब्र पर ह ल समह विषयक युक्तियाँ केवल बद्धपुरुष पर ही चरितार्थ होती हैं मुक्त 
पुरुष का तो न जन्म होता है, न मरण और न ही उसकी इन्द्रियाँ ही | 
होती हैं। निर्गुण होने से उसमें प्रकृति का पूर्णतया अभाव है और वह 
संख्या में एक ही होता है। बद्धपुरुष भी विवेकज्ञान से मुक्‍त होकर 
'मुक्‍तपुरुष' के साथ मिलकर ठीक उसीप्रकार एक हो जाता है, जैसे- 


जल की एक बूँद समुद्र के साथ मिलकर उसके आकार से आकारित 
होकर एक हो जाती है। 

चैतन्यस्वरूप, प्रकाशवान्‌ पुरुष का 'प्रकाश' जब जड़ात्मिका 
प्रकृति जो सत्त्व, रजस्‌, तमस्‌ की साम्यावस्था है, पर पड़ता है तो 
तीनों गुणों में 


उत्पन्न वैषम्य के 
कारण सृष्टि की उत्पत्ति होती है | प्रस्तुत वर्ण्यविषय में हमारा अभिप्राय 
उक्तपुरुष से है, बद्ध से नहीं | 
पुरुष की सत्ता अनुमान 


न और शब्द प्रमाण से सिद्ध होती है। 
ग्रन्थकार ने इसके लिए कुछ युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं, जिनका यहाँ 
उल्लेख किया जा रहा हे- ei 

(क) इस संसार के सभी पदार्थ संघातमय हैं, जैसे घर, ईंट 
पत्थर, सीमेंट आदि वस्तुओं का समुदाय है। अतः संघातमय है। 


वे किसी अन्य के उपभोग के 


(ख) प्रकृति जड़ात्मिका 
दिखाई नहीं दे भकती, क्योंकि 
स्थान पर जा सकता है, जब de तभी एक स्थान से दूसरे 
सारथि विराजमान होता है। संसाररूप रथ 
अपितु यह पुरुष ही है। कानियन्ता 


(ग) संसार के सभी विषय भोग हैं। इसलिए इनका भोग करने 
वाला, "भोक्ता' भी कोई नं कोई अवश्य होना चाहिए, जो इससे 
पूर्णतया भिन्न एवं विलक्षण हो और वह अन्य कोई नहीं केवल पुरुष 
ही हो सकता है | 

(घ) इस संसार में कुछ मनुष्यों द्वारा सब कुछ सुविधाएँ रहते 
हुए भी सांसारिक बन्धनों से मुक्त होने की इच्छा देखीं जाती है, बुद्ध 
एवं महावीर इसमें प्रमाण हैं, जिसके लिए वे प्रयत्नशील भी रहते हैं। 
किसी भी वस्तु की प्राप्ति के लिए जड़ संसार द्वारा इसप्रकार के 
प्रयत्न की सम्भावना नहीं की जा सकती है। अतः मुक्ति की यह इच्छा 
एवं प्रयत्न इस बात को सिद्ध करता है कि सांसारिक वस्तुओं से भिन्न 
कोई तत्त्व अवश्य है और वह तत्त्व अन्य कोई नहीं, अपितु पुरुष ही हो 
सकता है। 'कैवल्य' ही इसका स्वरूप है, जिसे पाने के लिए व्यक्ति में 
व्याकुलता देखी जाती है। 

(ड) यह सम्पूर्ण संसार त्रिगुणात्मक है, भोग्य है और उपभोक्ता 
के लिए आवश्यक है कि वह त्रिगुणातीत हो, क्योंकि त्रिगुण सम्पन्न 
' होने पर वह भी संसार के समान उपकरण ही होगा। अतः उसका 
त्रिगुणातीत होना ही उपभोक्ता रूप पुरुष के अनुमान में सहायक है। 

वस्तुतः यह चेतन पुरुष ही अचेतन प्रकृति का अधिष्ठाता है, 
जो बुद्धि, मन आदि अन्तःकरण और नेत्र आदि बाह्मकरण रूप इन्द्रियों 
द्वारा उसीप्रकार संसाररूप संघात का उपयोग करता है. जिसप्रकार 
रथ का सारथि अश्वों के माध्यम से रथ का प्रयोग करता है। इस 
कथन की पुष्टि इस बात से भी होती है कि इन्द्रियों एवं सांसारिक 
विषयों के रहते हुए भी चैतन्य के अभाव में किसीप्रकार की क्रिया 
देखने को नहीं मिलती है। 

सांख्य के दो प्रमुख एवं नित्य तत्वों पुरुष एवं प्रकृति में से 
पुरुष में सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ का पूर्णतया अभाव होने के कारण 
दुःख एवं मोहात्मकता का सर्वथा अभाव रहता है। साथ ही, वह किसी 


१56) ) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहार ऑल का अन्तरंग इतिहास 
का विकार न होने तथा न ही किसी को उत्पन्न कर सकने 
न विकृति है और न प्रकृति ही है। 

इसके अतिरिक्त यह प्रलयावस्था में भी स्थित रहने के | 
नित्य तथा सर्वव्यापक होने से 'विभु' है। अपने अस्तित्व के लिए किसी 
अन्य पर निर्भर न होने के कारण ही इसे 'अनाश्रित' कहा गया है। 
प्रकृति-पुरुष के सम्बन्ध का मुख्य प्रयोजन पुरुष ककः 


` अपवर्ग मोक्ष की सिद्धि करना है। 
सांख्यसिद्धान्त के अनुसार- चेतन एवं प्रकाशवान्‌ पुरुष का 
प्रकाश जब त्रिगुणात्मिका एवं जड़ात्मिका प्रकृति पर पड़ता है, तो 
प्रकृति में स्थित गुणों में गति उत्पन्न हो जाती है, जिसके परिणाम . 
स्वरूप ये तीनों गुण एक दूसरे को दबाने का प्रयास करते हैं और इस 
क्रम में सर्वप्रथम महत्‌, पुनः उससे अहंकार आदि की उत्पत्ति होती है।' 
इसप्रकार सृष्टि प्रक्रिया में पुरुष का महत्त्वपूर्ण स्थान होते हुए भी यह 


उदासीन है। 
सामान्य अवस्था में जरामरण आदि से होने वाले दुःख वस्तुतः 


व पुरुष के न होते हुए भी उसके प्रतीत होते हैं, क्योंकि पुरुष सूक्ष्मशरीर 
के साथ अत्यन्त 'सम्पृक्त' अर्थात्‌ जुड़ा रहता है। यह प्रतीति ठीक 
उसीप्रकार की होती है। जैसे- जल में पड़ा हुआ सूर्य का प्रतिबिम्ब 
हिलता हुआ प्रतीत होता है, जबकि वह हिलता नहीं है। कहने का 
तात्पर्य यही है कि संसार में प्राप्त होने वाले सुख, दुःख वस्तुतः पुरुष 
के प्रतीत होते हैं, जबकि वे उसके नहीं होते हैं। , 

इसीप्रकार जड़ प्रकृति का सम्पूर्ण कार्य पुरुष के मोक्ष के लिए 
स्वतः ही होता रहता है, ठीक उसीप्रकार जैसे- बछड़े के पोषण के 
लिए दूध स्वतः ही गाय के थनों में आ जाता है। यह पुरुष पूर्णतया 
अनुपकारी और गुणरहित है। उपकारिणी एवं निस्वार्थभाव से सेवा 


कने के कारण 


(गे 9 MEAP 
' , द्रष्टव्य -उपोद्घात' में प्रयुक्त चित्र संख्या- 3 पृष्ठ, 3।-32। 


करने वाली दासी के समा पूट ट. 0५ वाली दासी के समान प्रकृति, भोग एवं ज नये (67 , 


करते हुए पुरुष की सदैव मोक्ष हेतु सेवा करती रहती ताची प्रदान 


नानाविधैरुपावैरुपकारिण्यनुपकारिणः पुंसः। 


चरति 
पुरुष का बन्धन वस्तुतः हमें दिखाई AF 


ई देता है, जबकि | 
मोक्ष पुरुष का न होकर प्रकृति का होता है।' ज्ञान की मळ 


पुरुष को वस्तुस्थिति का भान होता है और वह प्रेक्षक के रामान 
Fe से दूर खड़ा होकर प्रकृति से स्वयं को अलग समझ लेता 
एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्यमपरिशेषम्‌। 
अविपर्ययाद्‌ विशुद्धं केवलमुत्पद्यते ज्ञानम्‌ || 64 || 
संशय, भ्रमादि से रहित विशुद्ध 'कैवल्य' स्वरूप इस ज्ञान के 
होने के पश्चात्‌ प्रकृति इस पुरुष के प्रति अपने सृष्टिरूप प्रपंच को 
ठीक उसीप्रकार सिमेट लेती है जिसप्रकार कोई नृत्यांगना जिन दर्शकों 
के सामने एक बार नृत्य प्रस्तुत कर देती है, उनके समक्ष दोबारा जाना 
पसन्द नहीं करती है अथवा ऐसी कुलांगना के समान जिसे स्नान 
करते हुए अनावृतरूप में किसी पुरुष ने देख लिया हो, उसके सामने 
फिर से आने से वह कतराती है।' 
पुरुष भी प्रकृति के स्वरूप को जान लेने के पश्चात्‌ 'मैंने इसे 
देख लिया है! ऐसा सोचकर उसके प्रति उपेक्षाभाव धारण करता है।' 
इसप्रकार के “ज्ञानवान्‌ पुरुष' का शरीरपात के पश्चात्‌ अर्थात्‌ पूर्वजन्म 
के सभी कर्मो का फल, भोग लेने पर 'कैवल्य' हो जाता है।-उसका 
फिर से इस संसार में आगमन नहीं होता है और वह अपने विराट 


न न क त स कक 
। , रूपै: सप्तभिरेव तु बध्नात्यात्मानमात्मना प्रकृतिः। कारिका- 63। 
2 रंगस्य दर्शयित्वा निवर्तत्ते नर्तकी यथा नृत्यात्‌। कारिका- 59। 


3 दृष्टा मया इति उपेक्षक एकः। 
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स्वरूप में ठीक उसीप्रकार मिल जाता है। जैसे- 
जल की बूँद मिलकर एकाकार हो जाती है। यही पुरुष का 
दुःखों की एकान्तिक एवं आत्यन्तिक निवृत्ति होती है। | 

(3) सांख्यदर्शन की प्रकृति- सांख्य का दूसरा एवं महत्त्वपूर्ण 
नित्यतत्त्व है, प्रकृति। इसी को 'प्रधान', 'अव्यक्त', एवं मूल प्रकृति 
आदि नामों से भी जाना जाता है। इससे 'महत्‌' आदि तेईस तत्त्वों की 
उत्पत्ति होती है- 'प्रकर्षेण क्रियन्ते यस्याः सा प्रकृति: | अतः यह प्रकृति 
कहलाती है। इन्द्रियगोचर न होने के कारण इसे 'अव्यक्त' कहा जाता 
में सभी भौतिकतत्त्वों के इसमें समा जाने के 
इसे 'प्रधान' भी 


समुद्र के जल में 
| मोक्ष तथा 


है तथा प्रलयकाल 
कारण- प्रकर्षेण धीयते स्थाप्यते अत्र, अखिलम्‌ इति, 


कहते हैं। 
सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीनों गुणों की साम्यावस्था का 


नाम ही 'प्रकृति' है। इसके अवयव गुणों के विषय में हम आगे विस्तार 
से चर्चा करेंगे। यहाँ केवल प्रकृति के विषय में ही उल्लेख करते हैं- 
प्रलयावस्था में जब सृष्टि नहीं होती, साख्य केवल दो तत्त्वों 
'पुरुष' एवं 'प्रकृति' की स्थिति को स्वीकार करता है। प्रकृति जड़ है 
और पुरुष चेतन। पुरुष का प्रकाश जड़ प्रकृति पर पड़ता है तो उसके 
गुणों में क्षोभ उत्पन्न होता है तथा वे एक दूसरे को दबाने का प्रयास 
करते हैं। परिणामस्वरूप सृष्टिकार्य प्रारम्भ होता है। इस क्रम में सर्व 
प्रथम हा अर्थात्‌ बुद्धि, महत्‌ से अहंकार, अहंकार से पाँच 
ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्दरिया, मन, पंचतन्मात्राएँ उत्पन्न होती हैं। पुनः 
पंचतन्मात्राओं से पंचमहाभूत कुल मिलाकर 23 तत्त्वों की उत्पत्ति होती 
है। इन सभी का सृष्टिप्रक्रिया के शीर्षक के अन्तर्गत हम विस्तार से 
आगे उल्लेख करेंगे। यहाँ केवल इतना बताने का अभिप्राय है कि इन 
सभी 23 व्यक्त तत्त्वों की उत्पत्ति का मूलकारण प्रकृति ही है 
काल में ये सभी तत्त्व, जिस क्रम से उत्पन्न होते हैं मे ih 
, उसी में उलटे 


काजवा rere ..._ | 


सांख्य-दर्शन (१59 
रण 95552 
क्रम से अपने-अपने कारण में समाते हुए अन्त में मूलकारण प्रकृति में 


अन्तर्भूत हो जाते हैं। 

प्रकृति पूर्णतया स्वतन्त्र एवं नित्य होती है, वह अपने व्यापार 
के लिए किसी पर आश्रित नहीं है। सम्पूर्ण संसार को उत्पन्न करने 
वाली होते हुए भी वह स्वयं किसी से उत्पन्न नहीं होती है, इसी 
कारण इसे प्रकृति तथा 'अहेतुमत्‌' कहा गया है। अत्यन्त सूक्ष्म होने के 
कारण इसका प्रत्यक्ष नहीं होता है, किन्तु इसके कार्यो को देखते हुए 
'शेषवत्‌ अनुमान' प्रमाण से कार्य को देखकर कारण की प्रतीति द्वारा _ 
इसका प्रत्यक्ष किया जा सकता है, क्योंकि 'महत्‌' आदि इसके कार्य हैं 
और कारण के बिना कार्य की उत्पत्ति सम्भव नहीं होती है। अतः महत्‌ 
आदि रूप कार्यो से इनके कारण मूलप्रकृति की सत्ता सिद्ध होती है। 

इस प्रसंग में एक शंका की जा सकती है कि आप जिसप्रकार 
'महत्‌ आदि के 'कारण' मूल-प्रकृति की कल्पना कर रहे हैं. ठीक 
उसीप्रकार मूल-प्रकृति के 'कारण' किसी अन्य के अस्तित्व की कल्पना 
भी तो सम्भव है? इसका उत्तर तो यही होगा कि इसप्रकार की 
कल्पना से 'अनवस्था' दोष उत्पन्न होगा, क्योंकि इस कल्पना की त्तो 
कोई सीमा ही नहीं होगी, अतः आपका यह विचार त्याज्य है। ध्यातव्य 


है कि प्रकृति के अस्तित्व की सिद्धि के लिए कारिकाकार ने पाँच 
युक्तियों का उल्लेख किया है- 


(क) भेदानां परिमाणात्‌- 
परिमाण वाले एवं परतन्त्र हैं। सीमित 


(ख) भेदानां समन्वयात्‌- प्रकृति से उत्पन्न 
फि त्पन्न होने 
"त्व यद्यपि भिन्न-भिन्न हैं तथापि इन्हें एक सूत्र में लंक 


4 ९०) दर्शनशा्त्र का अन्तरंग इतिह दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


कोई एक साधारणधर्म होना चाहिए, जो 


, वाला हो, यह तत्त्व वस्तुतः प्रधान ही है। | कत 
(ग) भेदानां शक्तितः प्रवृत्तेश्च- 'महत्‌ आदि तत्त्वो में सरूप 
एवं विरूप परिणाम के लिए प्रवृत्ति देखी जाती है। इसका मुख्य कारण 


व्यक्त पदार्थों में शक्तिविशेष का होना है तथा उस शक्ति को अलग- 
अलग पदार्थों में अलग-अलग मानने का औचित्य प्रतीत नहीं होता, 
क्योंकि ऐसा करने से 'गौरव' नामक दोष की प्राप्ति होगी। इसलिए 
एक शक्ति को ही मूल आश्रय के रूप में मानना आवश्यक है, जो सभी 
व्यक्त पदार्थों में सरूप एवं विरूप परिणाम को उत्पन्न करने में समर्थ 
हो। वह अन्य कोई नहीं, अपितु तीनों गुणों की साम्यावस्था 'अव्यक्त' 
ही है, क्योंकि गुणों में ही परिणाम की शक्ति भी रहती है | 

(घ) कारण-कार्य-विभागात्‌- संसार में प्रत्येक वस्तु का कोई 
न कोई कारण होता है अर्थात्‌ सभी पदार्थो में कार्य-कारण विभाग 
देखा जाता है, जैसे- बीजरूप कारण का कार्य वृक्ष है। इसीप्रकार 
महत्‌ कारण है, अहंकार उसका कार्य है। अतः महत्‌ रूपकार्य का भी 
तो कोई कारण होगा। इसलिए वह कारण अन्य कोई नहीं, | 
प्रकृति अथवा अव्यक्त ही है, अत: उसका अस्तित्व मानना आवश्यक 


है। 


इनमें परस्पर समन्वय करने 


(ड) अविभागाद्‌ वैश्वरूपस्य- सांख्यदर्शन कारण और कार्य के 


अनुसार- प्रत्येक कार्य अपने कारण में लीन हो जाता है। ऐसी 
में महत्‌ आदि कार्यों का अपने कारण में लीन होना अत्यावश्यक है 
तभी सम्पूर्ण संसार में कारण-कार्य का अभेद प्रतीत होगा। इसलिए 
वह कारण ही अव्यक्त है, जिसमें महत्‌ आदि सभी कार्य लीन होक 
एक प्रतीत होते हैं। 


सांख्य-दर्शन (ह 

इसप्रकार सभी कार्यों के कारणरूप में एक 'अव्यक्त' अथवा 
प्रधान की सिद्धि होती है, जो नित्य, व्यापक और निष्क्रिय है। यद्यपि 
इसके गर्भ में रजोगुण की स्थिति के कारण क्रियाशीलता का होना 
स्वाभाविक है, क्‍योंकि रजोगुण क्रियाशील होता है, किन्तु यह क्रिया- 
शीलता प्रलयकाल में साम्यावस्था के रूप में ही विद्यमान रहती है | 
वैषम्य के अभाव में क्रिया उत्पन्न न होने के कारण प्रकृति को निष्क्रिय 
भी कहा जाता है, यद्यपि सृष्टिकाल में पुरुष के संसर्ग के कारण उसमें 
क्रियाशीलता विद्यमान रहती है। 

इसप्रकार महत्‌ से लेकर स्थूलभूत पर्यन्त सम्पूर्ण व्यक्त संसार 
का मूलकारण प्रकृति है, जो अपनी त्रिगुणता एवं क्रियाशीलता के 
कारण व्यक्तरूप में परिणत होता है। जिसप्रकार वर्षा का जल 
नारियल, इमली, आँवला आदि में मीठा, खट्टा, कषाय आदि अनेक 
स्वादों में परिणत हो जाता है। उसीप्रकार त्रिगुणात्मिका प्रकृति ही मन, 
बुद्धि, अहंकार आदि कारणों एवं स्थूल एवं सूक्ष्मभूतों के रूप में परिणत 
हो जाती है। इनमें भेद का कारण तीनों गुणों का अलग-अलग 
अनुपात में मिश्रित होना है। 

इसके अतिरिक्त यह एक है, अधिक नहीं। साथ ही, किसी के 
ऊपर आश्रित न होने के कारण 'अनाश्रित' भी है। प्रलयकाल में भी 
यह विद्यमान रहती है, इसका लय नहीं होता है | यद्यपि सत्त्व, रजस्‌, 
तमस्‌ ये तीन गुण प्रकृति में साम्यावस्था में विद्यमान रहते हैं तथापि 
इसे 'निरवयव' कहा जाता है, क्योंकि यहाँ वे विषमरूप में नहीं होते हैं 
तथा उन्हें प्रकृति से अलग नहीं किया जा सकता है। ईं 

इसीप्रकार प्रकृति किसी के अधीन भी नहीं है, अतः स्वतन्त्र 
है। अपने क्रियाकलाप में यह पूर्णतया स्वतन्त्र है, स्वाधीन है। इन सभी 
दृष्टियों से यह व्यक्त पदार्थों, जिनका सृष्टिप्रक्रिया में उल्लेख किया 
जाएगा, भिन्न कही जा सकती है, किन्तु व्यक्त एवं अव्यक्त दोनों में 


१७) चरन्त का अर शिश...“ 
कुछ समानता त्रिगुणत्व, अविवेकल, विषयत्व, जान न त्व, अविवेकत्व, विषयत्व सामान्यत्व, अचेतनत्व 


प्रसवधर्मित्व भी देखने को मिलती हँ! 
सांख्यकारिकाकार ने मोक्ष की अवस्था में इसकी उपमा ऐसी 
'नृत्यांगना' से दी है, जो दर्शकों के सामने एक बार नृत्य प्रस्तुत करके 
विरत हो जाती है। ठीक इसीप्रकार प्रकृति भी पुरुष के समक्ष स्वयं को 
प्रकट कर निवृत्त हो जाती है- 
रंगस्य दर्शयित्वा निवर्तते नर्तकी यथा नृत्यात्‌ । 
पुरुषस्य तथाऽऽत्मानं प्रकाश्य विनिवर्तते प्रकृतिः | |59 |। 
इसका सम्पूर्ण सृष्टिरूप प्रयास पुरुष के भोगापवर्ग के लिए ही 
होता है। यह पूर्णतया निःस्वार्थभाव से उपंकारिणी सेविका के समान 
निर्गुण, प्रत्युपकाररहित पुरुष की अनेक उपायों द्वारा सेवा करती रहती 
है। यह प्रकृति सुकुमार भावनाओं से युक्‍त कुलांगना के समान पर 
पुरुष द्वारा एक बार अनावृत्त रूप से देख लिए जाने के बाद पुनः 
उसके सामने नहीं आती है।' 
यह प्रकृति अपने धर्म-अधर्म, अज्ञान, राग-विराग, ऐश्वर्य- 
अनैश्वर्य आदि सात रूपों के द्वारा स्वयं ही अपने को बाँधती है तथा 
एक ज्ञानरूप द्वारा पुरुष के मोक्ष के लिए स्वयं को मुक्त करती है! 
इसलिए वस्तुतः किसी भी पुरुष का बन्धन और संसरण आदि नहीं 
होता है, अपितु नानाश्रया प्रकृति का ही बन्धन, संसरण और मोक्ष होता 
है- 
तस्मान्न बघ्यतेउद्धा न मुच्यते नापि संसरति कश्चित्‌। 
संसरति बध्यते मुच्यते च नानाश्रया प्रकृतिः । ।62।। 
त्रिगुण- यहाँ तक प्रकृति का स्वरूप क्रिया-कलाप आदि कीं 
उल्लेख हुआ। अब हम इसके तीन गुणों का परिचय प्रस्तुत करेंगे। 
सामान्यरूप सें गुण का अर्थ होता है- रस्सी अथवा डोरी। सत्त्व आदिं 


joes masse oo 
। `या दृष्टाऽस्मीति पुनर्न दर्शनमुपैति पुरुषस्य। 
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सांख्य-दर्शन _______सांख्यदर्शन (63 
—————_तख्यवर्शन (१6 
गुण प्रकृति अथवा पुरुष को बाँधने का कार्य करते हैं। अत: रस्सी के 
समान कार्य करने के कारण इन्हें 'गुण' कहा जाता है, ऐसा आचार्य 
विज्ञानभिक्षु का मानना है। 

साख्यदर्शन में ये प्रकृति के स्वरूपाधायक तत्त्व हैं तथा पुरुष 
के भोगापवर्ग रूप सिद्धि में सहायक होते हैं। इस दृष्टि से भी ये गुण 
कहलाते हैं। यहाँ ये वैशेषिक दर्शन के समान रूप, रस, गन्ध आदि 
द्रव्यों में रहने वाले पदार्थरूप गुण नहीं हैं, अपितु इनमें गुरुत्व, लघुत्व 
होने, क्रिया तथा द्रव्यधर्मो से युक्‍त होने तथा संयोग एवं वियोग होने 
के कारण वास्तव में 'द्रव्य' ही होते हैं। 

समस्त संसार में सुख, दुःख एवं मोह की सर्वव्यापकता को 
देखते हुए ही सांख्य ने इनके मूलभूत आधार सुख के मूल “सत्त्व, 
दुःख के मूल 'रजस्‌' और मोह के मूलकारण 'तमस्‌' की परिकल्पना 
अनुमान के आधार पर की है, क्योंकि वे सभी सुख-दुःख मोहात्मक है 
और संसार के सभी पदार्थों में इन तीनों गुणों की स्थिति विद्यमान है। 

उदाहरण के लिए पेड़ से पका हुआ आम गिरा, दो लड़के 
उसे पाने के लिए दौड़े, जिसे मिल गया वह आनन्दित होता है. जिसे 
नहीं मिला, वह दुःखी होता है तथा इस सम्पूर्ण क्रियाकलाप को दूर 
खड़ा तीसरा लड़का तटस्थभाव से देखता है और उदासीन रहता है। 


यह तीन प्रकार की भिन्न प्रतीति प्रत्येक वस्तु में स्थित तीन गुणों का तीन प्रकार की भिन्न प्रतीति प्रत्येक वस्तु में स्थित तीन गुणों का. 
ही परिणाम है। 


इसीप्रकार अन्य उदाहरण देखिए- एक सुन्दर स्त्री अपने प्रिय 
को सुख प्रदान करती है, अपनी सौतों को वही दुःख देने वाली होती 
है तथा वही दूसरे पुरुषों में मोह उत्पन्न करती है। सांख्य, सत्कार्यवाद 
के सिद्धान्त को मान्यता प्रदान करता है, जिसका विस्तृत विवेचन हम 
आगे करेंगे। तदनुसार जो विशेषताएँ कार्य में होती है, वे सभी कारण 
में भी रहती है, क्योंकि जगत्‌ के मूलकारण प्रकृति में ये तीनों गुण 
` विद्यमान रहते हैं, इसीलिए हमें प्रत्येक पदार्थ में उनसे उत्पन्न होने 


वाले सुख-दुःख आदि है 

मोहात्मक होना, ईन गुणों का स्वभाव है। गुणों की सत्ता सिद्धि के 
इनके स्वरूपादि करते हैं- 

ह (अ) ee हल्का, लघु, प्रकाशक तथा आनन्द 

स्वरूप, सुखस्वरूप, इष्ट होता है। इसकी हि से वस्तुएँ हलकी 

उठती हैं, जैसे- आग की लपटों का ऊपर उठना, भाप 

र सभी प्राणियों को सुख, 


का ऊपर की ओर जाना। इसीप्रकार मनुष्यादि स 
हर्ष, सन्तोष एवं आदि भावनाओं की अनुभूति सत्त्व के कारण ही 


विषयों को प्रकाशित 
उपस्थिति से या उसके प्रभाव से ही 
होता है। 
में यह केवल अपने ही प्रवाह में निरन्तर प्रवाहित 
होता रहता है, जो प्रकृति की वस्तुतः साम्यावस्था है, किन्तु सृष्टिकाल 
में यह दूसरे गुणों रजस्‌, तमस्‌ के साथ मिश्रितभाव को प्राप्त होता है। 
यही स्थिति अन्य गुणों की भी होती है। अपने मूलरूप में यह निष्क्रिय 
है, किन्तु रजोगुण के प्रभाव से सक्रिय हो जाता है। 

(ब) रजोगुण- रजोगुण स्वयं भी चंचल होता है. तथा जिसके 
सम्पर्क में आता है, उसे भी चंचल बनाता है। सांसारिक पदार्थों वायु 
आदि में जो भी चंचलता. अथवा गतिशीलता दिखाई देती है, वह इसी 
गुण का प्रभाव है। इसी के कारण मन की चंचलता है, इन्द्रियों का 
अपने विषय को ग्रहण करना आदि क्रियाएँ देखने को मिलती 

| र 
सत्त्व और तमस्‌ ये दोनों. गुण निष्क्रिय होते हैं, उनमें यही 
रजोगुण गति प्रदान करता है। यह दुःखात्मक है | अतः संसार की 
वस्तुओं से प्राप्त होने वाला दुःख इसी गुण के प्रभाव के कारण होता 
है। दुःखी होने वाले व्यक्ति में रजोगुण का प्रभाव देखा जाता है। 
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(स) तमोगुण- तमोगुण भारी और रोकने वाला होता है।' यह 
सत्त्व एवं रजोगुणों का विरोधी है। यदि यह गुण न होता तो रजोगुण 
हमेशा ही चलायमान रहता, इसलिए यह उसकी गति को नियन्त्रित 
करता है। यह गुण जड़ता एवं निष्क्रियता का प्रतीक है। इसके कारण 
प्रकाश में कमी होने से अन्धकार तथा बुद्धि में विषयों को प्रकाशित 
करने का अभाव होने से मूर्खता का आधान होता है। यह प्रमाद, निद्रा 
और तन्द्रा को देने वाला है। 
तीनों गुणों में परस्पर विरोधी होने पर भी जो अत्यन्त तालमेल 
` रहता है, उसे दीपक के उदाहरण द्वारा समझा जा सकता है, क्योंकि 
दीपक में स्थित तेल, बत्ती और अग्नि आपस में विरोधी होने पर भी . 
एक साथ मिलकर प्रकाश का कारण होते हैं। ठीक इसीप्रकार वात, 
पित्त और कफ परस्पर विरोधी होते हुए भी जिसप्रकार शरीर धारण का 
कारण बनते हैं | - 
ठीक उसीप्रकार ये तीनों गुण परस्पर विरुद्ध होते हुए भी 
मिलकर पुरुष के प्रयोजन को सिद्ध करते हैं। ये तीनों सदैव एक साथ 
रहते हैं, कभी एक दूसरे से वियुक्त नहीं होते हैं (मिथुनवृत्तिः)। एक 
दूसरे को दबाना इनका स्वभाव है। इसलिए सत्त्वगुण रजस्‌ और तमस्‌ 
को दबाकर प्रभावी होता है। इसीप्रकार रजस्‌ भी सत्त्व और तमस्‌ को 
दबाता है तथा तमोगुण भी सत्त्व और रजस्‌ को दबाकर अपना कार्य 
करता है। इसी को कारिकाकार ने 'अभिभववृत्ति' पद द्वारा कहा है। 
ये तीनों गुण सदैव परिवर्तन अथवा विकार उत्पन्न करने वाले 
हैं, जो दो प्रकार का होता है। प्रलयकाल में एक गुण अन्य गुणों से 
स्वयं को अलग करके अपने ही रूप में परिणत होता रहता है। इस 
समय इनसे कुछ उत्पन्न नहीं होता है, अपितु सृष्टिकाल में इनके 
आपस में मिलने और विषमता के कारण, एक दूसरे को दबाने की 
प्रवृत्ति के परिणामस्वरूप व्यक्त जगत्‌ की उत्पत्ति होती है। जब तक 


' . गुरु वरणकमेव तमः । 


१७8) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


एक गुण प्रबल होकर दूसरे को नहीं दबाता, तब तक सृष्टिरूप कार्य 
की उत्पत्ति सम्भव नहीं होती। 

इसलिए प्रलयकालीन अवस्था में होने वाला गुणों का परिणाम 
समानरूप में परिणत होने के कारण "स्वरूप परिणाम' होता है | अतः 
उस समय सृष्टि कार्य नहीं होता है। यही तीनों गुणों की साम्यावस्था 
अर्थात्‌ 'प्रकृति' होती है। इसके अतिरिक्त सृष्टिकाल में होने वाला 
परिणाम “विरूप परिणाम' कहलाता है, क्योंकि इस स्थिति में एक गुण 
प्रबल होकर अन्य दो गुणों को वश में कर लेता है और सृष्टि उत्पन्न 
होती है। 

(4) सांख्यदर्शन की सृष्टिप्रक्रिया- सांख्यदर्शन के अनुसार 
चेतन एवं तेजोरूप पुरुष का प्रकाश जब त्रिगुणात्मिका एवं जड़ प्रकृति 
के ऊपर पड़ता है तो प्रकृति के तीनों गुणों में क्षोभ उत्पन्न होता है, 
जिसके परिणाम स्वरूप सृष्टि-प्र्रिया प्रारम्भ होती है। दूसरे शब्दों में, 
पुरुष और प्रकृति का संयोग ही सृष्टि का एकमात्र कारण है, अन्यथा 
स्वभाव से जड़ प्रकृति तथा स्वभाव से निष्क्रिय पुरुष स्वतन्त्ररूप से 
इस कार्य में सक्षम नहीं होते | वस्तुतः चेतन पुरुष की अध्यक्षता में ही 
प्रकृति सृष्टि कार्य में समर्थ होती है। 

परस्पर विरुद्ध स्वभाव वाले इन दोनों के संयोग को कारिका- 
कार ने अन्धे और लंगडे के उदाहरण द्वारा अत्यन्त सुन्दर ढंग से 
प्रस्तुत किया है | जैसे- अन्धा चल तो सकता है, किन्तु नेत्रन्द्रिय में 

' विकार के कारण देख नहीं पाता। अतः उसे मार्ग का ज्ञान नहीं होता। 


ये कहीं पर भी सरलता से आ, जा सकते हैं और कुछ भी कार्य 
सम्पन्न कर सकते हैं। इसीप्रकार जड़ रजोगुण के कारण सक्रिय 
प्रकृति जो चल तो सकती है, किन्तु देख नहीं सकती, निष्क्रिय, किन्तु 


चेतन पुरुष, जो देख तो सकता है, किन्तु चल नहीं सकता है उसके 
परस्पर सहयोग से सृष्टिरूप कार्य सरलतापूर्वक सम्पन्न हो जाता है। 

पुरुष भोक्ता है और प्रकृति भोग्या, भोक्ता के अभाव में भोग 
पदार्थों की निरर्थकता स्वत:सिद्ध है। पुरुष-प्रकृति का यह संयोग 
सृष्टि के माध्यम से विवेकज्ञान द्वारा 'कैवल्य' की प्राप्ति कराता है 
भोक्ता पुरुष द्वारा देख लिए जाने तक ही प्रकृति सृष्टिरूप कार्य को 
सम्पादित करती है। 

प्रकृति से महत्‌- पुरुष का प्रकाश पड़ने पर समानमाव में 
स्थित तीनों गुणों में क्षोभ उत्पन्न होने से, वे एक दूसरे को दबाने तथा 
'अपने वश में करने के लिए प्रयत्नशील हो जाते हैं। बस यहीं से 
सृष्टिकार्य प्रारम्भ हो जाता है तथा इस क्रम में सर्वप्रथम 'महत्‌' तत्त्व 
जिसे 'बुद्धि' भी कहते हैं, संसार के विस्तार में महत्त्वपूर्ण भूमिका 
निर्वाह करने के कारण जिसे 'महत्‌' कहा जाता है, संसार का मानो 
बीज रूप है, उसकी उत्पत्ति होती है। 

'बुद्धि' जिसका स्वरूप ही निश्चयात्मक अथवा अध्यवसायात्मक 
होता है, प्रत्येक प्राणी में विद्यमान रहती है, स्वयं को तथा अपने 
- सम्पर्क में आने वाले विषयों को प्रकाशित करती है। कारिकाकार ने 
इसके चार सात्विक- धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐश्वर्य एवं चार ताम- 
सिक- अधर्म, अज्ञान, राग, अनैश्वर्य आदि कुल आठ भावों का उल्लेख 
किया है। इनमें से 'ज्ञान' के द्वारा उसका मोक्ष होता है, जो वस्तुतः 
हमें पुरुष का प्रतीत होता है। 

जड़ात्मिका प्रकृति का कार्य होने के कारण 'बुद्धि' स्वयं तो 
जड़ है, किन्तु पुरुष से अत्यधिक निकटता के कारण उसके चैतन्य का 
प्रतिबिम्ब इसके ऊपर पड़ने से वह चेतन के समान प्रतीत होने लगती 
है। यह मेरा है अथवा यह मेरा नहीं है। यह मुझे करना है, यह मुझे 
नहीं करना है। इसप्रकार का निश्चय अथवा अध्यवसाय करना ही बुद्धि 
का कार्य है। 


॥68) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


इन्द्रिय और मन का सम्पूर्ण व्यापार बुद्धि के लिए तथा बुद्धि 
का सम्पूर्ण व्यापार पुरुष के लिए होता है, जिसे कारिकाकार ने 
अनेकशः 'पुरुषार्थम्‌' पद का प्रयोग करके निर्दिष्ट किया है। सुख- 
दुःख आदि का अनुभव भी सर्वप्रथम बुद्धि को ही होता है। उसके बाद 
ही वह उसे पुरुष को प्रदान करती है, जिसका भोक्ता के रूप में पुरुष 
भोग करता है। यही बुद्धि अपने 'ज्ञान' रूप भाव द्वारा पुरुष और 
प्रकृति की भिन्नता का प्रदर्शन करती है। इसी के सहयोग से पुरुष 
स्वयं को प्रकृति से भिन्न तथा स्वतन्त्र मानता है, जो उसके अपवर्ग 
का मार्ग प्रशस्त करने वाला है। 

अहंकार 'महत्‌' तत्त्व से 'अहंकार' नामक दूसरे व्यक्त तत्त्व 
की उत्पत्ति होती है। मैं भोक्ता हूँ, मैं कर्ता हूँ, इत्यादि भ्रान्त धारणाओं 
के अन्तर्गत स्थित 'मैं' और 'मेरा' अभिमान करना ही इसका स्वरूप है। 
इन्द्रिय और मन स्वयं के द्वारा अनुभूत एवं चिन्तित विषयों को इसी 
अहंकार को प्रदान करते हैं। इसी कारण यह उन विषयों के साथ 
सम्बद्ध हो जाता है, जो सम्बद्धता अनेक प्रकार के अभिमानरूप में 
होती है, जैसे- मैं इसके लिए हूँ, मैं इस कार्य में समर्थ नहीं हूँ आदि। 

सात्त्विक अहंकार- किसी भी कार्य की सम्पन्नता में अहंकार 
की भावना का अत्यधिक महत्त्व है। इसके अभाव में व्यक्ति किसी भी 
कार्य को करने में प्रवृत्त नहीं होगा। अतः 'अहं' की भावना ही संसार 
के सभी कार्यों एवं व्यवहारों का मूल है। कारिकाकार ने गुणों की 
विषमता के कारण अहंकार के तीन स्वरूपों का उल्लेख किया है- 

(क) सात्तिक (ख) तैजस्‌ (ग) तामस्‌ अथवा भूतादि। इनमें 
सात्त्विक अहंकार को ही 'वैकृत' नाम भी दिया गया है। इसमें सत्त्वगुण 
की प्रधानता रहती है। इससे पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ और मन, 
ये कुल ग्यारह इन्द्रियाँ उत्पन्न होती है। 

ज्ञान की साधक होने से इन्हें “ज्ञानेन्द्रिय कहा जाता है। 
[सकी संख्या पाँच है- नेत्रेन्द्रिय, श्रोत्रेन्द्रिय, घराणेन्द्रिय, रसेन्द्रिय तथा 


सांख्य-दर्शन (69 


क 

, जो क्रमशः रूप, शब्द, गन्ध, रस और स्पर्श आदि विषयों को 
ग्रहण करती हैं। ये ज्ञानेन्द्रियाँ क्रमशः आँख, कान, नाक, जीम और 
खाल अर्थात्‌ त्वचा में निवास करती हैं। इनका केवल अनुमान के द्वारा 
ही ज्ञान होता है, कभी प्रत्यक्ष नहीं होता है। 

इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि इन अंगों को ही इन्द्रियाँ 
नहीं मानना चाहिए, जिन अंगों में ये रहती हैं, उनसे तो इनकी केवल 
अभिव्यक्ति होती है। यही कारण है कि 'लकवा' आदि दोष होने पर 
उस-उस इन्द्रिय के दिखाई देने पर भी उस-उस इन्द्रिय की शक्ति 
नष्ट हो जाती है तथा वह अपने विषय को ग्रहण करने में असमर्थ 
रहती है, यही बात कर्मेन्द्रियों पर भी लागू होती है । 

सात्त्विक अहंकार से उत्पन्न होने वाली कर्मेन्द्रियों की संख्या 
भी पाँच है- वाक; पाणि, पाद, पायु और उपस्थ, ये क्रमशः मुख, हाथ, 
पैर, मलद्वार तथा जननेन्द्रिय में निवास करती हैं तथा बोलना, किसी 
वस्तु को पकड़ना, चलना, मल बाहर निकालना तथा सन्तान उत्पन्न 
करना एवं आनन्द प्रदान करना इत्यादि कार्यों को सम्पन्न करती हैं। 

सांख्यदर्शन के अनुसार 'मन' ग्यारहवीं इन्द्रिय है। इसकी 
उत्पत्ति भी सात्त्विक अहंकार से ही मानी गई है। यह ज्ञानेन्द्रिय और 
कर्मेन्द्रिय दोनों होने के कारण उभयात्मक होती है, क्योंकि इसका कार्य 
ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय दोनों को अनेक कार्यों में प्रवृत्त करना है। 
इन्द्रियों के साथ मन का तालमेल होने पर ही वे अपने विषयों को 
ग्रहण करने में सक्षम होती हैं, क्योंकि अनेक बार हम कोई वस्तु देख 
रहे होते हैं, कोई बात सुन रहे होते हैं, किन्तु मन की अन्यत्र स्थिति 
होने से वह हमें दिखाई नहीं देती, सुनाई नहीं देती है। इससे यह . 
सिद्ध होता है कि मन से अधिष्ठित होने पर ही इन्द्रियाँ अपने-अपने 
कार्यों को करने में सक्षम होती हैं। इसीलिए इसे उभयात्मक कहा गया 
है- उभयात्मकं मनः। 


® RB 


सांख्य-दर्शन (7॥ 
७) शब्द-स्पर्श-रूप-रस और गन्ध तन्मात्राओं के योग से 'पृथिवी' की 
उत्पत्ति होती है | 
इसीकारण 'आकाश' में केवल शब्दगुण विद्यमान रहता है। 
'वायु' में शब्द और स्पर्श तथा 'अग्नि' में शब्द, स्पर्श और रूप गुण 
विद्यमान रहते हैं। इसीप्रकार जल में शब्द, स्पर्श, रूप और रस इन 
चार गुणों की उपस्थिति रहती है तथा पृथिवीरूप महाभूत में पाँचों 
गुण- शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध स्थित रहते हैं। वस्तुतः ये 
पंचमहाभूत- आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथिवी क्रमशः शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध इन विशिष्ट विषय रूप गुणों को धारण करने वाले 
होते हैं, फिर भी पूर्व-पूर्व के महाभूतों के गुण भी इनमें विद्यमान रहते 
हैं। 
जैसे- यद्यपि जल का अपना विशिष्ट गुण रस है, किन्तु उसमें 
हमें शब्द, स्पर्श और रूप गुणों कीं भी प्रतीति होती है। हम उसकी 
कल-कल ध्वनि को सुन सकते हैं। उसका शीतल और उष्णरूप में 
स्पर्श होता है तथा उसे हम अपनी चक्षु इन्द्रिय द्वारा देख सकते हैं, 
' यह प्रतीति उसमें स्थित रूप गुण के कारण ही सम्भव है तथा रस 
गुण का आभास तो हमारी रसेन्द्रिय द्वारा होता ही है। 
यद्यपि इन महाभूतों से वृक्ष, पौधे, वनस्पति, घट, पट आदि 
पुनः उत्पन्न होते हैं तथापि सांख्य उन्हें पंचमहाभूतों के रूप में ही 
स्वीकार करके केवल तेईस व्यक्त पदार्थों को ही मान्यता प्रदान करता 
है। यही सांख्य की सृष्टिप्रक्रिया है, जिसे कारिकाकार इसप्रकार 
प्रस्तुत करते हैं- 
प्रकतेर्महांस्ततोऽहंकारस्तमाद्‌ गणश्च षोडशकः | 
तस्मादपि षोडषकात्‌ पंचभ्यः पंचभूतानि | [22 || 
सांख्य के अनुसार-महत्‌ से लेकर पंचमहाभूतों तक कुल तेईस 
पदार्थ 'व्यक्त' कहलाते हैं। इनमें से महत्‌, अहंकार और पंचतन्मात्राएँ 


' _ द्रष्टव्य -उपोद्घात' में प्रयुक्त चित्र संख्या- 3 पृष्ठ, ३।-32| 


श बश का अरी लृति से उत्पन दशनशास्त्र का अन्तर इतिहा र्ति ह 


दोनों होते है अहंकारं की उत्पन्न 
पे सात प्रकृति और विषति तथा अहंकार को उ 
होने के कारण महत, प्रकृति की विदि ठीक इसीप्रकार अहंकार, 
करने के कारण उसके लिए 


महत्‌ से उत्पन्न होने ववा 
ज्ञानेन्द्ियो, पाँच कर्गन्द्रियो, मन a vss 
के कारण इन सबकी प्रकृति अ न को कारण 
तन्मात्राँ 'तामस्‌ अहंकार' से rd उनकी 'प्रकृतिं हुए। 
mrp + मन तथा पंचमहाभूत ये 
| ac हैं क्योंकि ये उत्पन्न तो होते हैं, 
होते हैं, क्योंकि ba 
क र wd नहीं हैं। इसी बात को कारिकाकार 
४०० प्रकृतिविकृतयः सप्त। 


षोडकस्तु विकारो न प्रकृतिर्न विकृतिः पुरुषः | |3 || 
अभी हमने तन्मात्रसृष्टि का कथन किया। अब बुद्धि की सृष्टि 
का उल्लेख किया जाता है। इसी को प्रत्ययसर्ग अथवा भावसर्ग भी _ 
कहते हैं। धर्मादि आठ भावों से युक्त होकर ही बुद्धि उनसे युक्‍त 
सूक्ष्मशरीर की संरचना करती है। भावसर्ग में विपर्यय, अशक्ति, तुष्टि 
एवं सिद्धि ये चार परिगणित हैं, जिनके कुल पचास भेदों का उल्लेख 
कारिंकाकार ने किया है। 
अज्ञान या मिथ्याज्ञान को 'विपर्यय' कहते हैं | तम, मोह, महा-- 
मोह, तामिस्र एवं अन्धतामिस्र विपयर्य के पाँच भेद माने गए हैं, जिन्हें 
क्रमशः अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेशरूप में पंचक्लेशों के 
नाम से भी जाना जाता है। इन्द्रिय एवं बुद्धि की अपने विषय को 
ग्रहण करने की असामर्थ्य ही 'अशक्ति' है । कारिकाकार ने इसके 
वक का उल्लेख किया है, जिनमें ग्यारह इन्द्रियो के वध, नो 
अतुष्टियाँ तथा आठ असिद्धियाँ परिगणित हैं। भौतिक विषयों से ही 


संतुष्ट रहना तुष्टि कक जो प्रकृति, उपादान, काल एवं भाग चार 
आभ्यन्तर तथा विषयों के अर्जन, रक्षण, क्षय, भोग एवं हिंसा आदि दोषों 
से उत्पन्न पाच बाह्य, कुल मिलाकर नौ हो जाती है | 

परमपुरुषार्थ की प्राप्ति ही सिद्धि कहलाती है. जो अध्ययन, 
शब्द, ऊह, सुहृत्माप्ति, दान तथा त्रिविध दुःख की तीन प्रकार की 
निवृत्ति भेद से आठ प्रकार की होती है। ग्रन्थकार ने इनकी कारिका 
46 से लेकर 5। तक विस्तृत चर्चा की है। अतः इनके विस्तृत अध्ययन 
के लिए इन कारिकाओं की लेखककृत 'चन्द्रिका' व्याख्या दर्शनीय है। 

(6) सांख्यदर्शन की प्रलयावस्था- सांख्य में जिसप्रकार 
सृष्टि-प्रक्रिया का कथन हुआ है, उसीप्रकार प्रलय की स्थिति की भी 
कल्पना की गई है। यद्यपि कारिकाकार ने प्रत्यक्षत: इसका उल्लेख 
नहीं किया है। इसके अनुसार- प्रलय की अवस्था में प्रत्येक व्यक्त 
पदार्थ अपने-अपने कारण में लीन हो जाता है और अन्त में पुरुष एवं 
प्रकृति केवल दो तत्त्व शेष रहते हैं, क्योंकि सांख्य इन दोनों को ही 
नित्य मानता है। 

इसप्रकार प्रलयकाल में सम्पूर्ण जगत्‌ पंचमहाभूतों में तथा 
पंचमहाभूत जिस क्रम में उत्पन्न हुए थे, उसी क्रम में उलटे क्रम से 
अपने-अपने कारण सूक्ष्म तन्मात्राओ में विलीन होते जाते हैं। 
पंचतन्मात्राएँ अपने कारण तामस्‌ अहंकार में तथा 5 ज्ञानेन्द्रियाँ 5 
कर्मेन्द्रियाँ और मन ये सभी ग्यारह करण अपने कारण सात्त्विक 
अहंकार में समा जाते हैं और अहंकार अपने कारण 'महत्‌' में विलीन 
हो जाता है तथा अन्त में महत्‌ अर्थात्‌ बुद्धि भी अपने मूलकारण प्रकृति 
में समा जाती है और प्रकृति जो तीन गुणों की साम्यावस्था है, 
विराजमान रहती है तथा चेतन पुरुष भी शेष रहता है। 

इसप्रकार प्रलयकाल में पुरुष और प्रकृति केवल दो पदार्थ ही 
शेष बचते हैं। इस अवस्था में भी प्रकृति के तीन गुणों में परिणाम होता 
रहता है, किन्तु वह विरूप-परिणाम न होकर सरूपपरिणाम होता है, 


०९ इशैकशस्त्रका अरा इतिह ल्‍स्‍अञपगदय इतिहास हक 
जिसमें ये केवल अपने प्रवाह में ही निरन्तर बहते रहते हैं। दू + 
कै ह” रहती है, किन्तु दूसरे गुणों 


बनी 
मे, प्रलयावस्था में भी इन गुणों में गति ब was 
के साथ इनका मिश्रण नहीं होता है। उल्लेखनीय है इ 


नहीं उनका संयोग नहीं 
पुरुष का प्रकाश प्रकृति पर नहीं पड़ता है अर्थात्‌ उनक 


होता है। हमने तन्मात्रसृष्टि का 
6) सांख्यदर्शन में सूहमशरीर- अगी ह इसके अतिरिक्त बुद्धि 
निरूपण किया, इसी को को प्रत्यय-सर्ग 
साख्यदर्शन में उल्लेख हुआ है। इसी 
की सृष्टि का भी भा -इसकी विस्तार से 
जाता है। कारिकाकार ने इस स्तार 
अथवा भाव-सर्ग भी कहा जाता है। 
भेदों का उल्लेख किया है (कारिका 
चर्चा करते हुए इसके कुल पचास उनसे युक्त सूक्ष्मशरीर 
43)। घर्म आदि भावों से युक्त होकर ही बुद्धि उनसे युक्‍त सूम के 
की संरचना करती है, क्योंकि लिंग की भावना अथवा सृष्टि इन्हीं 
द्वारा सम्पन्न होती है। इसी कारण इन्हें 'माव' कहा जाता है। इनकी 
संख्या आठ मानी गई है- धर्म-अधर्म, ज्ञान-अज्ञान, विराग-राग, 
ऐश्वर्य-अनैश्वर्य आदि | 
व्यक्ति अच्छा बुरा जो कुछ भी करता है, उसके परिणामस्वरूप 
, बनने वाले संस्कारों को 'भाव' कहते हैं। ये संस्कार ही उत्तम अथवा 
निकृष्ट भोगों को प्रदान करते हैं। स्थूलशरीर का निर्धारण भी इसी 
संस्कार अथवा भावों के अनुसार होता है। इन भावों का आश्रय कौन 
है? इनकी कार्य प्रणाली क्या है? इसके लिए सांख्य ने एक सूक्ष्मशरीर 
अथवा लिंगशरीर की कल्पना की है | 
इनके अनुसार- सृष्टि के प्रारम्भ में प्रकृति, प्रत्येक पुरुष के 
लिए एक विशेष प्रकार का आवरण उत्पन्न करती है, जिसे सूक्ष्मशरीर ' 
कहते हैं, जो सृष्टिकाल से लेकर प्रलयकाल तक बना रहता है अथवा 
इसकी स्थिति पुरुष के मोक्ष प्राप्त करने के समय तक रहती है। इसी 
दृष्टि से इसे नियत तथा नित्य कहा जाता है। इसकी गति सर्वत्र 
होती है, यहाँ तक कि यह शिला में भी प्रविष्ट हो सकता है। 


® 


सांख्य-दर्शन (75 
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इसकी रचना मन, बुद्धि, अहंकार सहित दस इन्द्रियों और पाँच 

। तत्मात्राओं कुल मिलाकर अद्ठारह तत्त्वों से होती है। कुछ विद्वानों ने 

इन तत्त्वों की संख्या सत्रह मानी है। उनकी दृष्टि में इसमें अहंकार 

का परिगणन करना उचित नहीं है, क्योंकि इसकी प्रतीति केवल 
प्रमाण से सम्भव है। 

किए गए कर्मों से निर्मित संस्कारों से युक्त होकर यह सूक्ष्म 

शरीर ही पूर्व-पूर्व स्थूल शरीर का परित्याग करने के पश्चात्‌ अपने 

कर्मों के फलभोग के अनुरूप अलग-अलग प्रकार के नये स्थूलशरीर 

- को धारण करता रहता है। केवल स्थूलशरीर, सूक्ष्मशरीर के अभाव में 

के भोग का साधन नहीं हो सकता। इसीप्रकार सूक्ष्मशरीर भी 

शरीर के बिना फलों के भोगों को प्राप्त नहीं कर सकता है। 

यद्यपि पुरुष को सुख-दुःख का अनुभव भी इसी सूक्ष्मशरीर के माध्यम 

से होता है, स्थूलशरीर से नहीं। ऐसा सांख्यसूत्रकार का मानना है।' 

धर्म-अधर्म आदि आठ भावों से युक्त यह 'सूक्ष्मशरीर' पुरुष के 

मोगापवर्ग के सम्पादन के लिए नाना प्रकार के लोकों एवं योनियों में 

को धारण करता हुआ संसरण करता है। कुछ विद्वानों ने 

लिंग और सूक्ष्मशरीर को भिन्न माना है, जिसका औचित्य संदिग्ध 

प्रतीत होता है। हल ती! 

सूक्ष्मशरीर में बुद्धि की प्रधानता होती है। इसी कारण बुद्धि के 

आठ भाव यहाँ प्रभावी रहते हैं। इन्हीं आठ में से 'ज्ञान' नामक भाव 

पुरुष के अपवर्ग का कारण बनता है। शेष सात भावों से भोग व बन्धन 

सम्पन्न होता है। सूक्ष्मशरीर कभी आश्रयरहित नहीं रहता है, स्थूल 

शरीर ही इसका आश्रय है। जब यह सूक्ष्मशरीर एक स्थूलशरीर का 

परित्याग करता है तो उसे छोड़ने के साथ-साथ ही अगले नूतन 

स्थूलशरीर का ठीक उसीप्रकार आश्रय ले लेता है, जिसप्रकार 'जोक' 

नामक जीवविशेष किसी वस्तु के एक छोर को छोड़ने से पहले अगले 
तिनके का आश्रय ले लेता है। 


! सांख्यसूत्र- 3/4 । 
२ संसरति निरुपमोगं मावैरधिवासितं लिंगम्‌। सांख्यकारिका- 40। 


तीर देतशक अन्तरंग षी >नननननननब्ननप्ननसटरक न स दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास DS 
0०) सांख्यदर्शन में स्थूलशरीर जैसा कि पूर्व में उल्लेख जा 
गया कि सूक्ष्म शरीर की उत्पत्ति पुरुष का भोग-अपवर्ग सम्पादन £ 
के लिए हुई है, किन्तु वह स्वतन्त्ररूप से विषयों का उपभोग करने 
समर्थ नहीं है। स्थूलशरीर के माध्यम से ही भोगापवर्ग की सिद्धि 
सम्भव हे। स्थूलशरीर पंचमहाभूतों के योग से निर्मित होता है। इसी 
कारण इसका नेत्रन्द्रिय आदि से प्रत्यक्ष सम्भव होता है | 
इनकी संख्या अनन्त है, किन्तु योनि-भेद से इनका वर्गीकरण 
किया जा सकता है। जिनकी संख्या शास्त्रों द्वारा करोड़ों बताई गई 
है। अलग-अलग योनि में स्थित स्थूलशरीर का अलग-अलग प्रकार 
से निर्माण होता है, फिर भी यह प्रक्रिया कई दृष्टि से मिलती-जुलती 
है। यहाँ हम मनुष्य के स्थूलशरीर की रचना प्रक्रिया का उल्लेख कर 
रहे हैं। इस विषय में एक मत नहीं है। 
बुद्धि के धर्म 'राग' के कारण रजोगुण की प्रेरणा से स्त्री- 
का संगम होता है, जिससे गर्भाशय में स्त्री के रज और "3० 
का मिश्रण होता है। पहले माह में वात, पित्त, श्लेष के क्षोभ से चैतन्य 


अंगों की संरचना होती है। 
आचार्य धन्वन्तरि गर्भ में अंगों 
साथ स्वीकार करते हैं, किन्तु आतल ह की रचना को एक 
का निर्माण होता है। ऋषि मार्कण्डेय हाथ पैरों अनुसार पहले सिर 
हैं। आचार्य पराशर्य ने गर्भ का पोषण, नाभि FR पहले मानते 
कारण नाभि 


किन्तु आचार्य गौतम ने शरीर के मध्य 
है, ऐसा स्वीकार किया है। $ छ. हब सर्वप्रथम होती 
गर्भ में स्थित शिशु के रक्‍त, रोम और मांस 


के रज से होता है। हड्डी, स्नायु, और का निर्माण 

हैं RS, मज्जा पिता माता 

हैं। इन छः तत्त्वों से युक्‍त होने के कारण ही इंसा सो बनते 
९ र्‌ को 


षाद्कौषिक अर्थात्‌ छः कोशों वाला कहा जाता है। यह शरीर ही शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गन्ध आदि विषयों का उपभोग पुरुष को कराने में एक 
माध्यम का कार्य करता है, क्योंकि केवल सूक्ष्मशरीर के माध्यम से 
पुरुष के भोगापवर्ग की सिद्धि सम्भव नहीं है। 

* (8) सांख्यदर्शन में प्रमाण- सांख्य एक प्रमेयशास्त्र है और 
सांख्यकारिका एक प्रकरणग्रन्थ, क्योंकि यहाँ सांख्य को अभिप्रेत 
पच्चीस पदार्थों की विस्तार से चर्चा की गई है। इन प्रमेय पदार्थों की 
सिद्धि के लिए प्रमाणों की आवश्यकता होती है।' अतः सांख्य ने केवल 
तीन प्रमाणों की आवश्यकता ही प्रतिपादित की है। अलग-अलग 
दर्शन, प्रमाणों की भिन्न-भिन्न संख्या मानते हैं। जैसे- 

'चार्वाक' केवल प्रत्यक्ष" प्रमाण को मानता है। बौद्धदर्शन 
प्रत्यक्ष और 'अनुमान' दो प्रमाणों को मान्यता प्रदान करता है। न्याय 
और वैशेषिक प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द इन चार प्रमाणों को 
मानते हैं | इसके अलावा 'मीमांसक' उक्त चार प्रमाणों के अतिरिक्त 
'अर्थापत्ति प्रमाण को भी स्वीकार करते हैं। भाट्टमीमांसक और 
अद्वैतवेदान्ती उक्त पाँच प्रमाणों के साथ ही 'अभाव' नामक प्रमाण को 
भी मान्यता प्रदान करते हैं तथा पौराणिकों ने “सम्भव और 'ऐतिह्य' दो 

अतिरिक्त प्रमाणों को स्वीकार करते हुए प्रमाणों की कुल आठ संख्या 
स्वीकार की है। 

किन्तु सांख्य के मत में- इन्द्रियगोचर विषयों का ज्ञान 'प्रत्यक्ष' 
प्रमाण से होता है तथा कुछ अतीन्द्रिय विषयों का ज्ञान 'अनुमान' 
प्रमाण से होता है तथा जिनका अनुमान-प्रमाण से ज्ञान नहीं होता, 
ऐसे अतीन्द्रिय विषय अर्थात्‌ परोक्ष विषयों का ज्ञान शब्द-प्रमाण द्वारा 


हो जाता है। इसलिए सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड में स्थित समी प्रकार के विषयों 
का ज्ञान इन्हीं प्रमाणों से हो जाता है, क्योंकि अन्य विद्वानों 
ज्ञान केवल इन्हीं तीन प्रमाणों | तलोक 


दोरा बताए गए उपमान, अर्थापत्ति, अभाव 
Se 
, ` प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धि। 
- त्रिविधं प्रमाणमिष्टं, सर्वप्रमाणसिद्धत्वात। 


4 78) दर्शनशा्त्रका अन्तंग इतिहास “ण दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


प्रमाणों का अन्तर्भाव इन्हीं तीन में होने के कारण 


को मान्यता प्रदान नहीं करता है। 
उक्त अतिरिक्त प्रमाणों में 


रण सांख्य अधिक प्रमाणों 


से 'अभाव' प्रमाण सांख्य द्वारा 
स्वीकृत 'प्रत्यक्ष प्रमाण में उपमान, अर्थापत्ति, सम्भव, और चेष्टा का 
'अनुमान' में एतिह्य और सम्भव आदि का 'शब्द' प्रमाण में सहज ही 
अन्तर्भाव हो जाता है। अतः तीन प्रमाणों से अधिक को सांख्याचार्यों ने 
मान्यता प्रदान नहीं की है। अब हम यहाँ इन तीनों प्रमाणों का क्रमशः 
उल्लेख करेंगे- 

(क) प्रत्यक्षप्रमाण- शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध आदि 
सांसारिक विषयों के सम्पर्क में आने पर इन्द्रियों के माध्यम से बुद्धि में 
होने वाला 'निश्चयात्मक' ज्ञान ही प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाता है।' 'विषयं' 


` विषयं प्रति वर्तते, इस व्युत्पत्ति के अनुसार इ्द्रियाँ ही प्रतिविषय 


कहलाती हैं तथा इनके माध्यम से विषयों के सम्पर्क में आने पर 
शब्दादि विषयों का जो ज्ञान होता है, उसी को प्रत्यक्ष प्रमाण की श्रेणी 
में रखते हैं। यह ज्ञान बुद्धि के द्वारा होने के कारण निश्चयात्मक होता 
है। निश्चयात्मक कहने से संशय और मिथ्या दोनों प्रकार के ज्ञान का के ज्ञान का 
यहाँ निराकरण किया गया है। 

प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में सर्वप्रथम इन्द्रियाँ विषय के सम्पर्क में 
आकर तदाकार से आकारित हो जाती हैं तथा इसकी सूचना मन तक 
पहुँचाती हैं। यह सूचना 'यह कुछ है' इस रूप में होती है। मन, 
संकल्प-विकल्प द्वारा इसे नाम-गुण-जाति-क्रिया आदि की योजना 
सहित अहंकार को अर्पित कर देता है। अहंकार “ये मेरे हैं' अथवा 'मेरे 
नहीं है, इसप्रकार के बोध के साथ बुद्धि को प्रदान कर देता है। अन्त 
में बुद्धि 'तम' का तिरोधान और 'सत्त्व” का उद्रेक होने से उस विषय 
में निश्चयात्मक निर्णय करती है। यही बुद्धि का अध्यवसाय है, सांख्य 
ने इसे ही 'प्रत्यक्ष प्रमाण' की संज्ञा प्रदान की है। | 

इस प्रसंग में एक शंका की जा सकती है कि बुद्धि तो वस्तुतः 
जड़ प्रकृति का परिणाम होने के कारण 'अचेतन' है। अतः जड़ बुद्धि 


' , प्रतिविषयाध्यवसायो द्रष्टम्‌ । 


परिणाम 'अध्यकसाय थी ए 0 सांख्य-दर्शन (7 सांख्य-दर्शन (079 
का परिणाम 'अध्यवसाय' भी जड़ होना चाहिए? इसका उत्तर हे कि - 
यह जड़ बुद्धि, चेतन उुरुष का पड़ने से चेतन के समान प्रतीत 
होने rb और यह विषय को ग्रहण करती है, ठीक दर्पण के 
समान, क जड़ दर्पण भी चेतन सहयोग वस्तुओं 

त रा प्रकाश के सहयोग से वस्तुओं को 


जैसे- यदि पुरुष को दीपक प्रकाशरूप माने 


दर्पण स्वीकार करें, तो निर्मल दर्पण i लयच 


ण में दीपक का प्रकाश पड़ने से जड़ 


ठ हो उठती हैं। ठीक उसीप्रकार 
सात्त्विक बुद्धि में पुरुष के चैतन्य का प्रतिबिम्ब पड़ने से बुद्धि की वृत्ति 


(ख) अनुमानप्रमाण- किसी चिह्न को देखकर वस्तु का अनुमान 
पूर्वक ज्ञान अनुमानप्रमाण कहलाता है।' ऐसी वस्तुएँ जो इन्द्रियों की 
पहुँच से बाहर होती हैं, का प्रत्यक्ष ज्ञान किसी लिंग अर्थात्‌ चिह्न का 
सहयोग लेकर अनुमान प्रमाण द्वारा किया जाता है। इससे होने वाला 
शान भी तर्कपद्धति पर आधारित होने से निश्चयात्मक ही होता है | 

जैसे- दूर पर्वत पर धुआँ उठता देखकर कोई कहे कि यह 
पर्वत अग्नि वाला है। पर्वत दूर होने के कारण यद्यपि उसे अग्नि 
प्र्यक्षरूप से दिखाई नहीं दे रही है, फिर भी "पर्वतोऽयं वहिमान्‌' ऐसा 

ज्ञान, अनुमान प्रमाण से ही सम्भव है। इसमें पंचावयव 
वाक्यों की आवश्यकता पड़ती है- 

. प्रतिज्ञावाक्य- यह पर्वत हा है 

- धूमवाला होने से | 
ह ea जो-जो धूमवाला होता है, वह अग्निवाला 
होता है। जैसे- रसोईघर में। ह 
4. उपनय- वैसा ही धूमवाला यह पर्वत भी है। 


क 
तल्लिंगलिंगिपूर्वकम्‌ 
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5. निगमन- इसलिए यह पर्वत भी वैसा अर्थात्‌ अग्निवाला 

है। 

यहाँ अग्नि साध्य है और धूम हेतु अर्थात्‌ लिंग। चार्वाक को 
छोड़कर अन्य सभी दर्शनों ने इस प्रमाण को मान्यता प्रदान की है। 
इसका दैनिक जीवन में अपेक्षाकृत कम प्रयोग होता है। यह तीन 
प्रकार का होता है।' पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट, जिनका हम 
यहाँ विस्तार से उल्लेख कर रहे हैं- 

(अ) पूर्ववत्‌ अनुमान- जिसमें हेतु का, विषय अथवा साध्य में 
व्याप्त होना पहले ही विशेषरूप से देखा जा चुका है, पूर्ववत्‌ अनुमान 
कहलाता है। जैसे- धुएँ को देखकर पर्वत आदि में अग्नि का अनुमान 
करना। यहाँ साध्यरूप अग्नि और उसके हेतु रूप धुएँ का साहचर्य 
रसोईघर में पहले से देखकर हम विशेषरूप से निश्चय कर चुके हैं। 
अतः यह पूर्ववत्‌ अनुमान हुआ | 

(ब) शेषवत्‌ अनुमान- जहाँ 'साध्य' की सिद्धि केवल व्यतिरेक 
व्याप्ति वाले 'हेतु' द्वारा की जाए, वहाँ शेषवत्‌ अनुमान होता है। जैसे- 
जीवित शरीर आत्मा से युक्‍त होता है, क्योंकि वह प्राणवान्‌ है। यहाँ 
'प्राणवान' रूप हेतु, जो आत्मायुक्त नहीं है, वह प्राणवान्‌ भी नहीं है- 
जैसे- घट | इस व्यतिरेक व्याप्ति से युक्त है | 

जो प्राणवान होता है, वह आत्मायुक्त होता है' इस अन्वयरूप 
व्याप्ति का प्रदर्शन यहाँ सम्भव नहीं है, क्योंकि सम्पूर्ण जीवित शरीर 
यहाँ पक्ष है, जिनमें हम आत्मा को सिद्ध करना चाहते हैं। इसलिए 
उन्हें उदाहरणरूप में प्रस्तुत नहीं किया जा सकता | अतः यह केवल 
व्यतिरेक हेतु कहा जाएगा और इसप्रकार के हेतु द्वारा कराया गया 
निश्चयात्मकज्ञान अर्थात्‌ साध्य की सिद्धि शेषवत्‌ अनुमान की श्रेणी में 
आएगी। 

(स) सामान्यतोदृष्ट अनुमान- जहाँ विषय अथवा साध्य और 
हेतु अथवा साधन का साहचर्य पूर्ववत्‌ अनुमान के समान विशेषरूप से 


। , त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌ | 
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रसोई घर आदि में ही न देखा जाकर, सामान्यरूप से सर्वत्र देखा 


जाए, वहाँ सामान्यतो दृष्ट अनुमान कहलाता है। जैसे- किसी कार्य 
को देखकर कारण का अनुमान | 


कारण और कार्य का नित्य साहचर्य सर्वत्र देखा जाता है 
जैसे- घड़े रूप कार्य को देखकर उसके कारणरूप कुम्हार का 
अनुमान। इसीप्रकार वस्त्र को देखकर उसके निर्माता जुलाहे का 
अनुमान | सृष्टि को देखकर उसके स्रष्टा ईश्वर का अनुमान आदि 
सामान्यतोदृष्ट अनुमान की श्रेणी में आएँगे। इनमें भी अन्वय-व्यतिरेक 
व्याप्ति के आधार पर पूर्ववत्‌ अनुमान को “केवलान्वयी" तथा शेषवत्‌ 
अनुमान को केवलव्यतिरेकी एवं सामान्यतोदृष्ट को अन्वय-व्यतिरेकी 
अनुमान भी कहा जाता है। अनुमान विषयक उपर्युक्त विवेचन को 


इसप्रकार भी सरलतापूर्वक प्रस्तुत कर सकते हैं- 


(चित्र-3) अनुमान प्रमाण 
a अक (व्यतिरेकव्याष्तियुक्त) न || न य 
वीत € अवीत (व्यतिरेकव्याप्तियुक्त) 
6 as a चि हि आओ 
पूर्ववत्‌ (विशेषतो दृष्ट} सामान्यतो दृष्ट es कत्‌... 
(पर्वतो | (घट देखकर कुम्हार का अनुमान) लुव्यति 
(किवलान्वयी) (अन्वयव्यतिरेक) (जीवितञरीरं सात्मकं प्रानादिमत्वात्‌) 


कुछ विद्वान्‌ इन अनुमानों को पहले वीत और अवीत दो 
श्रेणियों में विभाजित करते हैं। पुनः वीत के पूर्ववत्‌ और १०९७३ 
दो भेद तथा अवीत के अन्तर्गत केवल 'शेषवत्‌ अनुमान की गणना 
करते हैं, इसे भी समीचीन कहा जा सकता है। समझने में जो सरल 
प्रतीत हो हमारे विचार से उसे स्वीकार कर लेना चाहिए | 

(ग) शब्दप्रमाण- 
हैं। इसके अन्तर्गत प्रामाणिक 
अथवा शास्त्रों में कहे गए “वाक्य 
घटना आदि का ज्ञान होता है। यह 


'आगम' अथवा 'आप्त प्रमाण भी कहते 
बो अथवा यथार्थ बात कहने वाले व्यक्ति 
आते हैं, जिनमें किसी वस्तु, व्यक्ति, 
ज्ञान भी निश्चयात्मक होने से 
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प्रमाण की कोटि में आता है। नास्तिक दर्शनों को छोड़कर सभी दर्शनों 
ने वेदों को आप्तप्रमाण की श्रेणी में रखा है।' 

“जो वस्तु जैसी है, उसे वैसी ही बताने वाला व्यक्ति 'आप्त 
पुरुष' कहलाता है। अतः आप्तव्यक्ति द्वारा कहे गए वाक्यो से उत्पन्न 
होने वाला ज्ञान ही आप्तश्रुति है, जो शब्दप्रमाण की कोटि में आता है। 
अपौरुषेय वेदवाक्यों से भी स्वतन्त्ररूप से यथार्थज्ञान होता है | अतः 
उन्हें भी शब्द या आगमप्रमाण माना गया है | 

वाक्य या शब्द से उत्पन्न ज्ञान दो प्रकार का होता है-. 
स्वतःप्रमा और 2. परतः प्रमाण | प्रत्यक्ष अथवा अनुमान प्रमाण के 
सहयोग के बिना ही एकमात्र वेदवाक्य से उत्पन्न ज्ञान 'स्वत:प्रमाण' 
कहलाता है, जबकि अपने अर्थ की पुष्टि के लिए जिसे प्रमाणान्तर की 
अपेक्षा हो, वह परतःप्रमाण की श्रेणी में गिना जाएगा | इसके अन्तर्गत 
वेदमूलक स्मृतिग्रन्थ, इतिहास, पुराण आदि आते हैं, क्योंकि ये सभी 
अपनी प्रामाणिकता के लिए वेदों पर आश्रित हैं। प्रमाण विषयक 
उपर्युक्त विवेवन को इसप्रकार भी सरलतापूर्वक समझ सकते हैं- 


(चित्र-५) > गुणत्रय 
त i वीना 
स्वरूप- प्रीति(सुख) अप्रीति(दु:ख) विषाद(मोह) 
| 


, प्रयोजन- प्रकाशन. 


| 
Fr प्रवर्तन Re यमन 
जर 
स्वभाव- अभिभव आश्रय जनन 
य ५ बु ८ 


(9) पुरुष-बहुत्व- सृष्टि की अवस्था में सांख्य अनेक पुरुषों 
के अस्तित्व को स्वीकार करता है, यही सांख्य का 'पुरुष-बहुत्व' का 
सिद्धान्त कहलाता है। इसके अनुसार जितने जीव हैं, उतने ही पुरुष 
होते हैं। यही कारण है कि उनका जन्म एवं मरण एक साथ नहीं होता 


' आप्तश्रुतिः आप्तवचनं तु। 


इनका बोलना, चल. दू सांख्य-दर्शन (6 सांख्य-दर्शन (483 
है। के इनका बोलना, चलना, ग्रहण करना आदि क्रियाएँ भी एक साथ 
नहीं होती हैं। यदि पुरुष एक होता, तो ये सभी बातें सभी में एक 
साथ दिवा देनी le थीं, किन्तु ऐसा नहीं होता है। अतः पुरुषों 
की संख्या एक नहीं अनेक माननी 


चाहिए- 
जननमरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्य्रवृत्तेश् | 
पुरुषबहुत्वं प सिद्ध त्ैगुण्यविपर्ययाच्चैव || ।8 | | 
जो विविधताएँ हमें 


कारण प्रत्येक जीव में सत्त्व, रजस्‌ और तमोगुण का अलग-अलग 


पुरुषबहुत्व के सिद्धान्त को इसलिए भी 
जीवों के मुक्त हो जाने पर भी 


संसार में विराजमान रहते हैं। 
अतः उनकी संख्या एक नहीं, अपितु अनन्त है | 


इस प्रसंग में यह शंका अत्यन्त स्वाभाविक है कि सांख्य तो 
मूलतः एक पुरुष और प्रकृति को स्वीकार करता है, फिर यह पुरुष 
बहुत्व की बात भला क्यों? इसके उत्तर में यही कहा जा सकता है कि 
सांख्य में दो प्रकार के पुरुषों की कल्पना की गई है- बद्धपुरुष और 
उक्तपुरुष। प्रत्येक पुरुष सामान्यरूप से अनादिकाल से बद्ध है, किन्तु 
शास्त्रज्ञान आदि के परिणामस्वरूप वह मुक्‍त हो जाता है। अतः पुरुष 
बहुत्व की कल्पना बद्धपुरुष के विषय में चरितार्थ होती है, मुक्तपुरुष 
के विषय में नहीं। सम्पूर्ण संसार की सृष्टि के मूलकारण प्रकृति का 
संयोग भी बद्धपुरूष के साथ ही होता है, मुक्त से नहीं। 
प्रलयकाल की अवस्था में कोई भी बद्धपुरुष शेष नहीं रहता, 
अपितु एक मात्र चेतन, साक्षीस्वरूप, तेजोरूप एक पुरुष ही बचता है। 
सृष्टि की स्थिति में ज्ञान के अनन्तर मुक्तपुरुष भी इस तेजोमयरूप 
स चेतनपुरुष में लीन हो जाते हैं और बद्धपुरुष संसार में संसरण 
el और पुरुष के सम्बन्ध का मुख्य प्रयोजन भी पुरुष को 
'फैवल्य' अर्थात मोक्ष की प्राप्ति करांना है। अतः सांख्य का पुरुषबहुत्व 


क य 
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का सिद्धान्त बद्धपुरुष के ऊपर लागू होता है, मुक्त पर नहीं | उपर्युक्त 
विवेवन को इसप्रकार भी सरलतापूर्वक प्रस्तुत कर सकते हैं- 

(चित्र-5) पुरुष बहुत्व 


गुणत्रय मैं भेद के कारण 


(0) सांख्यदर्शन में बन्धन- सांख्य मुख्यरूप से दो तत्त्वां को 
मान्यता प्रदान करता है- पुरुष और प्रकृति। पुरुष-निर्गुण, निष्क्रिय, 
देश, काल आदि के बन्धनो से रहित पूर्णतया शुद्धचैतन्यस्वरूप है। वह 
तो केवल द्रष्टा मात्र होता है, जबकि गुण, क्रिया आदि का सम्बन्ध 
प्रकृति से होता है। धर्म-अधर्म आदि बुद्धि के धर्म ही मनुष्य को कार्यों 
में प्रवृत्त करते हैं। इसकारण सुख-दुःख आदि भी बुद्धि के धर्म हैं, 
आत्मारूप पुरुष के नहीँ, वह तो इन सबसे पूर्णतया मुक्त, नित्य एवं 
एकरस होता है | 

किन्तु 'अज्ञान' के कारण जब यह पुरुष बुद्धि आदि से स्वयं 
को अलग न मानते हुए, उसके सभी धर्मो को अपने ऊपर आरोपित 
कर लेता है। यही 'अज्ञान' अथवा 'अविवेक' उसके बन्धन का कारण 
बन जाता है | 

प्रकृति जड़ है, अतः उससे उत्पन्न होने वाली 'बुद्धि' का भी 
जड़ होना स्वाभाविक है। इसके विपरीत पुरुष चेतन है, निसंग है, 
किन्तु स्वभाववश वह प्रकृति के सभी धर्मों को अपना ही समझता है। 
बुद्धि जो भी सुख अथवा दुःख अनुभव करती है, उस सबको पुरुष 
स्वयं के ऊपर ले लेता है, अपने मान लेता है। अत: स्वयं को ही सुखी 
अथवा दुःखी मानता है। 

ठीक उसीप्रकार जैसे कोई स्वामी अपने सेवक के अपमान को 
अपना मान लेता है। पिता, .पुत्र के सम्मानित होने पर स्वयं को 
सम्मानित अनुभव करता है। बस यही अज्ञान पुरुष के बन्धन का 
कारण है| यॉ तो सांख्य की दृष्टि में वस्तुत: पुरुष का बन्धन होता ही 


5 | 


अथवा संसरण तो प्रकृति का ही Fes अकळ भका 
सष्टरूप से उल्लेख किया है- , जिसका कारिकाकार ने 
तस्मान्न बध्यतेऽद्धा न मुच्यते 
संसरति बध्यते मुच्यते ३६०४८ आन मनु 
यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति स्वयं के सात रूपॉ- धर्म-अधर्म 
»« 3 रेन तेण ऐश्वर्य-अनैश्वर्य के द्वारा स्वयं का ही बन्धन 
रूपैः सप्तभिरेव तु बध्नात्यात्मानमात्मना प्रकृतिः । |63 || 
प्रकृति के इन सात रूपों में भी 'अज्ञान' सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण 
भूमिका निर्वाह करता है। इसीकारण एकमात्र ज्ञान के द्वारा प्रकृति 
सभी बन्धनों से मुक्‍त हो जाती है।' सांख्य की इस बन्धन प्रक्रिया को 
संक्षेप में इसप्रकार भी समझा. जा सकता है- 
सृष्टि का मुख्य प्रयोजन भोग एवं अपवर्ग की सिद्धि है, क्योंकि 
सम्पूर्ण सांख्य में भोग एवं अपवर्ग, इन दो को ही पुरुषार्थ माना गया 
है। इनमें भी भोग, अपवर्ग का साधन है, जिसकी सिद्धि के लिए सृष्टि 
के प्रारम्भ में प्रत्येक जीव के लिए अलग-अलग सूक्ष्मशरीर की व्यवस्था 
की गई है तथा प्रत्येक सूक्ष्मशरीर के साथ समुद्र की बूँद के समान 
पुरुषरूप समुद्र का एक अंश विद्यमान रहता है। सूक्ष्मशरीर में यों तो 
अठारह तत्त्व सूक्ष्मरूप में विद्यमान रहते हैं, किन्तु क बुद्धितत्त्व 
की ही होती है। यह बुद्धि अपने धर्म-अधर्म आदि आठ भावों से युक्‍त 


होती है तथा पुरुष के साथ इतनी अधिक जुड़ी होती है कि उसका 


चैतन्य इसमें आभासित होता है और यह जर होते हुए भी hs 
प्रतीत होती है। पुरुष भी इसके लिए किए गए प्रत्येक कार्य को 
अज्ञानवश अपना मानता है। के 

पुरुष से अधिष्ठित यही सूव्मशरीर प hc टर 
लिए बुद्धि के धर्म-अधर्म आदि भावों के अनुसार विभिन्न 


SR ककल, 
' -सैव च पुरुषार्थ प्रति विमोचयत्येकरूपेण । 
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स्थूल शरीर धारण कर भोगादि सम्पन्न करता है और पुरुष अज्ञानवश 
उन्हे अपना मान लेता है, जिससे उन कर्मों से होने वाला पाप-पुण्य 
आदि का पुरुष द्रष्टा न होकर भोक्ता हो जाता है, जिनके भोग के 
लिए वह अग्रिम जन्म में पुनः किसी योनि में स्थूलशरीर धारण करके 
पूर्वजन्म में किए कर्मफलों को भोगता है तथा अग्रिम जन्म के लिए 
अनेक कमो को करता है। यह प्रक्रिया अनेक जन्मों तक प्रलयकाल 
पर्यन्त चलती रहती है। सूक्ष्मशरीर के अट्टारह तत्त्वों को हम इसप्रकार 
समझ सकते हैं- 


(चित्र-6) सूक्ष्मशरीर (लिंगशरीर) 
| 
अद्वारह , तत्त्व 
[ Te = समयाला सा 
महत्‌ अहंकार मन पंचज्ञानेन्द्रिय पंचकर्मेन्द्रिय पंचतन्मात्राएँ 


Re en भद्दे 7 भावैः 


विरांग ऐश्वर्य अनेशयर्य 


लना 


इसप्रकार इस सम्पूर्ण बन्धनप्रक्रिया के मूल में पुरुष का यही 
अज्ञान रहता है कि वह सूक्ष्मशरीर के रूप में स्थित प्रकृति के सभी 
कर्मों एवं कर्म-फलों को अपना मानता रहता है, जबकि वे सब उसके 
होते नहीं हैं। इसी कारण उसे एक शरीर से दूसरे शरीर में जाना 


पड़ता है और वह मुक्त नहीं होता | प्रलयावस्था अथवा 
मुक्ति का कारण होता है। ज्ञान ही उसकी 


RR ू+ च्य 
। संसरति बध्यते मुच्यते च नानाश्रया प्रकृतिः | 


“आर बे थे 3... सांज्य-वर्शन (॥ (१87 
करती है और बुद्धि के ही 


a ज्ञान' नामक धर्म से स्वयं को मुक्‍त कर 
लेती है। 


| तेईस पदार्थ, अव्यक्त प्रकृति और ज्ञ 
पुरुष की अलग-अलग प्रतीति होती है। 


वह समझ लेता है कि क्रियाशीलता 


, मेरे नहीं। संशय एवं मिथ्याज्ञान से 
कारण है | 

पर पुरुष, प्रकृति के सम्पूर्ण 
पड़ी बूँद के समान पूर्णतया 
कारिकाकार ने प्रेक्षक के समान 


इस सम्यकज्ञान के जाग्रत होने 
क्रियाकलापों को कमल के पत्ते पर प 


असम्पृक्‍्त होकर देखता रहता है, जिसे 
कहा है- 


प्रकृतिं पश्यति पुरुषः प्रेक्षकवदवस्थितः सुस्थः | |65 | | 

परिणामस्वरूप उस पुरुष के प्रति प्रकृति के क्रियाकलाप 
हो जाते हैं । उसके सामने प्रकृति का केवल ज्ञानात्मक स्वरूप 
रहता है। पुरुष. का यह दर्शन ही वस्तुतः विवेक है, ज्ञान है 
सम्यक्‌ ज्ञान है, जिसके उत्पन्न होने पर सृष्टि. की कोई 
उपयोगिता नहीं रहती है और प्रकृति भी इसके समक्ष यह सोचकर 
अपने प्रपंच का विस्तार नहीं करती कि इसके द्वारा मै देख ली गई हूँ, 
अत: उससे विरत हो जाती है। 

सम्यक्‌ ज्ञान होने के पश्चात्‌ व्यक्ति को धर्म, ज्ञान, विराग और 
ऐश्वर्य आदि सात्त्विकभावों की प्राप्ति अनायास ही हो जाती है किन्तु 
"हे षाट्कौशिक स्थूलशरीर को पूर्वजन्मों के कर्मों के संस्कारवश 
उसीप्रकार धारण किए रहता है। जैसे- कुम्हार कै द्वारा चलाया गया 
चाक, चलाना बन्द कर देने पर भी स्वतः ही चलता रहता है। इस 
अवस्था में व्यक्ति 'जीवनमुक्‍त' कहलाता है। वह दैनिक क्रियाओं को 
करता हुआ भी उनसे पूर्णतया असम्पृक्त रहता है | 


समाप्त 
ही शेष 
अथवा 


। 
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पुनः प्रारब्धफमॉ के भोगों के अनन्तर इसके षादूकौशिक शरीर 
के पात हो जाने पर, इसे ऐकान्तिक एवं आत्यन्तिक मुक्ति मिल जाती 
है। इसका सूक्ष्म शरीर भुने हुए बीज गें समान पुनः संस्काररूप अंक्रों 
के उत्पादन भें समर्थ नहीं होता है। परिणामस्वरूप ज्ञान की अग्नि # 
जल कर नष्ट हो जाता है। बिन्दुरूप पुरुष अपने समुद्र स्वरूप विराट्‌ 
अंश में विलीन हो जाता है, जिसके परिणामस्वरूप उसका पुनर्जन्म 
अथवा लोक-लोकान्तर में संसरण नहीं होता | यही सांख्य की 'कैवल्य' 
अवस्था अथवा मोक्ष है, जिसे कारिकाकार ने इसप्रकार प्रतिपादित 
किया है- 

प्राप्त शरीरभेदे चरितार्थत्वात्‌ प्रधानविनिवृत्तौ। 
ऐकानितकमात्यन्तिकमुभयं कैवल्यमाप्नोति | |68 || 

(2) सांख्यदर्शन में सत्कार्यवाद- सत्कार्यवाद सांख्यदर्शन का 
महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है। इसके अनुसार- कार्य अपने कारण में सूक्ष्मरूप 
से विद्यमान रहता है। सृष्टि की स्थिति में वह उसकी केवल 
अभिव्यक्ति होती है, जबकि प्रलयकाल में यह अपने कारण में ही 
विलीन हो जाता है। यह सिद्धान्त वस्तुतः सांख्यदर्शन की रीढ़ की 
हड्डी कहा जा सकता है, क्योंकि यह दर्शन इसी के सिद्धान्त के 
ऊपर टिका हुआ है। 

ठार, सृष्टि की अवस्था में कारणरूप प्रकृति से महत्‌ 


आदि व्यक्त पदार्थ इसीलिए उत्पन्न होते हैं, क्योंकि वे अपने कारण 
प्रकृति में पहले से विद्यमान रहते हैं, सृष्टि तो उनकी अभिमात्र है। 


प्रत्येक कार्य अपने-अपने कारण में 
रहता है तथा अन्त में सभी का मूलकारण प्रकृति ही त 
कार्य अर्थात्‌ विकृति नहीं होती है 
की Me के लिए कारिकाकार ने पाँच तरको को प्रस्तुत किया नयी 
(क) असत्‌ अकरणात्‌- यदि इस सिद्धान्त 
किया जाए, तो प्रत्येक वस्तु में 
नही है, उत्पन्न करने की क्षमता होनी 
चाहिए 
नहीं होता है। जैसे- व्यक्ति को तेल प्राप्त करने के लिए सरसों 
आदि को लेना ही पड़ता है, HRs 
कर सकता है, क्योंकि वह इस 


SCT सांख्य-दर्शन (8 कय सांख्य-दर्शन. (089 
से wanna उचित हे यि असम्भव है | इसीलिए सत्कार्यवाद का 

(ख) उपादान ग्रहणात्‌- किसी 
उसके मूल कारण अर्थात्‌ उपादान को ग्रहण 
कैसे- घडा बनाने के लिए उसका मूल उपादान कारण मिट्टी ल 
अनिवार्य है, क्योंकि इसके अभाव में घड़े का निर्माण सम्भव नहीं है। 
इसीप्रकार मेज बनाने के लिए लकड़ी, मकान बनाने के लिए ईंट 
लोहा, सिमेन्ट आदि उपादान कारण को ही ग्रहण किया जाता है। 
जिसमें उस कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता होती है, दूसरी किसी 
वस्तु को इसके लिए स्वीकार नहीं किया जाता है। इसीप्रकार दही 
प्रात करने के लिए उसका उपादान दूध लिया जाता है, क्योंकि दूध 
में दही पहले से ही विद्यमान है, इसके अलावा दूसरी किसी वस्तु से 
दही की प्राप्ति असम्भव है। 

(ग) सर्वसम्भव अभावात्‌- सत्कार्यवाद के सिद्धान्त को न 
मानने पर प्रत्येक वस्तु से प्रत्येक वस्तु को मानना होगा। जैसे- तेल, 
रेत, चावल, गेहूँ, मिट्टी आदि सभी पदार्थो से प्राप्त हो जाना चाहिए, 
किन्तु ऐसा नहीं होता है, क्योंकि कारण में पहले से ही कार्य विद्यमान 
रहता है। इसीलिए निश्चित कारण से ही निश्चित कार्य की उत्पत्ति 
होती है। सभी से सभी कार्यों की उत्पत्ति नहीं होती. है। अतः उत्पत्ति 

पहले कार्य को कारण में स्थिति मानना अर्थात्‌ सत्कार्यवाद को 
स्वीकार करना उचित है। 

(घ) शक्तस्य शक्यकरणात्‌- कार्य विशेष को उत्पन्न करने की 

रखने वाला, शक्त कारण ही, जिसमें कार्य को उत्पन्न करने की 
सामर्थ्य विद्यमान है, उस शक्य कार्य को उत्पन्न करता है। जैसे- 
पिलों में ही तेल उत्पन्न करने की शक्ति होती है, रेत में नहीं। अतः 
कार्य को उत्पन्न करने की शक्ति रखने के कारण 'तिल' ही 

शक्त कारण हुआ, जो तेलरूप शक्य कार्य को ही उत्पन्न करता है। 
इस सिद्धान्त को न मानने पर एक ही वस्तु से असम्बद्ध 
अनेक वस्तुओं की उत्पत्ति माननी होगी, किन्तु ऐसा नहीं होता है। 
कारण और कार्य में शक्त तथा शक्य के सम्बन्ध को स्वीकार 


भी वस्तु के निर्माण के लिए 
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करना ही होगा, जिससे सत्कार्यवाद का सिद्धान्त ही सत्य सिद्ध होता 


है। 

(ड) कारण भावात्‌- वस्तुस्थिति यह है कि कारण से अलग 
कार्य उसी का एक रूप होता है, क्योंकि कारण ही विकसित रूप में 
कार्य है तथा कार्य ही अविकसित रूप में कारण होता है। यही कारण 
है कि कारण के गुण कार्य में विद्यमान रहते हैं। जैसे- मूल प्रकृति में 
सुखदुःखमोहात्मक सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ ये तीन गुण विद्यमान रहतें 
हैं। इसलिए उससे उत्पन्न होने वाले व्यक्त जगत्‌ में ये तीनों गुण 
स्थित हैं, क्योंकि जगत्‌ के सभी पदार्थ सुखदुःखमोहात्मक होते हैं। | 

यदि हम सूक्ष्मदृष्टि से विचार करें तो कारण एवं कार्य परस्पर 
सापेक्ष प्रतीत होते हैं, क्योंकि किसी को कार्य तभी कहा जाता है, जब 
उसका कोई कारण होता है तथा कारण की अपेक्षा से ही उसे कार्य 
स्वीकार करते हैं। इन दोनों को एक ही वस्तु के दो पहलू भी कहा 
जा सकता है। इसीलिए सत्कार्यवाद का सिद्धान्त मान्य है। इस 
अभिप्राय को हम संक्षेप में इसप्रकार भी समझ सकते हैं 

(चित्र-7) सत्कार्यवाद का सिद्धान्त 

क्ल 
(गजू से तेल बहा धर ादान ्रहणात = सर्वसम्भव अभावात्‌ शक्यकरगा्त 
(बालू हीं)... (घटनिर्माण हेतु मिट्टी ग्रहण) (तिल से तेल प्राप्य, दूध नही) ह दूध का ग्रहण) 
कारण भावात्‌ च 
(दूध का विकसित रूप दही) 


यहाँ तक हमने सांख्यदर्शन , सिद्धान्त 
के विषय में विस्तारभय से संक्षेप बा इतिहास एव इसके सिद्धान्तों 


अवलोकनीय है। इसके बाद अग्रिम में चन्द्रिका' व्याख्या 
विवेचन प्रस्तुत करेंगे। म अध्याय में योगदर्शन के विषय में 


योग-दर्शन 


।. योगदर्शन का नामकरण- 'युज्यते अनेनेति, योगः इस 
युत्पत्ति के अनुसार + युज्‌ धातु से 'करण' अर्थ में "घज्‌' प्रत्यय करने 
पर 'योगः' शब्द निष्पन्न होता है। पाणिनि ने धातुपाठ में ५ युज्‌ धातु 
का तीन बार प्रयोग करते हुए, इसके क्रमशः समाधि, योग और 
संयमन, इन तीन अर्थो का उल्लेख किया है।' यहाँ प्रयुक्त 'समाधि' 
पद वस्तुतः 'स्थिरता' एवं 'संयमन' शब्द स्थिरता के उपाय की ओर 
संकेत करता प्रतीत होता ,है | इसका अभिप्राय यही हुआ कि आचार्य 
पाणिनि भी यहाँ ४ युज्‌ धातु से निर्मित 'योग' पद को मन की स्थिरता, 
उसके उपाय तथा परिणामरूप में उसकी एकाग्रता को स्वीकार करने 
के पक्षधर हैं, जिसे ग्रन्थकार ने अपने योगसूत्र में ज्यों का त्यों ग्रहण 
कर लिया है, क्योंकि उन्होंने भी योग को परिभाषित करते हुए! इसके 
पारणा, ध्यान और समाधि तीन महत्त्वपूर्ण अंगों को 'संयम' संज्ञा प्रदान 
की है। इस दर्शन में 'संयम' का अत्यधिक महत्त्व रहा है, जिसका हम 
भागे विस्तार से उल्लेख करेंगे। 

इसप्रकार आचार्य पाणिनि के धातुपाठ के अन्तर्गत प्रयुक्त 
"युज्‌ धातु के 'समाधि' और 'संयम' अर्थ के निर्देशानुसार ही वस्तुतः 
पाणिनि के काल तथा उससे भी पूर्वकाल से महर्षि पतंजलि के 
त में प्रयुक्त 'योग' शब्द की उपर्युक्त परिभाषा का परम्परागत 
i 
` युज समाधौ, दिवादि.-66.युजिर्‌ योगे, रुधादि-7, युज संयमने, चुरादि.-23 
3 गश्चित्तवृत्ति: निरोधः । योगसूतर-।/2 । 

जयमेकत्रसंयमः। वही- 3/4। 


। च्य 
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होना सूचित होता है। इस आधार पर पतंजलि के योगदर्शन के ग्रन्थ 
'योगसूत्र का नामकरण, पाणिनीय परम्परासम्मत एवं सटीक अभिप्राय 

. को लिए हुए है। 

2. योगदर्शन के मूलस्रोत- सांख्यदर्शन के समान ही योग- 
दर्शन भी अत्यधिक प्राचीन रहा है। विश्व के सर्वाधिक प्राचीन ग्रन्थ 
'ऋग्वेद' में इस दर्शन के मूलस्रोत का अवलोकन किया जा सकता है, 
क्योंकि विश्व की संरचना एवं उसके संचालन हेतु यहाँ स्वीकृत ईश्वर, 
जीव और प्रकृति, इन तीन तत्त्वों की सत्ता को स्पष्टरूप से अपनी 
स्वीकारोक्ति प्रदान की है- 

द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परिषस्वजाते | 
तयोरन्यः पिप्पलं सवादवत््यनश्नन्नन्यो अभिचाकशीति ।।' 
प्रस्तुत मन्त्र में सम्पूर्ण विश्व 'प्रकृति' के रूप में बताया गया है 
जबकि 'पिपल' उसके भोग्य पदार्थ हैं। इसीप्रकार भोगने वाला, एक 
पक्षी 'जीव' तथा न भोगने वाला, दूसरा पक्षी 'ईश्वर' वर्णित हुआ है। 


इस दृष्टि से इसे 'सेश्वरसांख्य' अर्थात्‌ योगदर्शन के बीजरूप में देखा 
जा सकता है। 


इसीप्रकार ऋग्वेद में ही प्रयुक्त दूसरे दार्शनिक सूक्तों- 
नासदीय, हिरण्यगर्भ तथा उरुप-सूक्त में भी योगदर्शन का अवलोकन 


' , ऋग्वेद- /64/20 | 

८ (क) नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌। ऋग्वेद- ।0/।२७,। । 
(ख) तम आसीत्तमसा गूछमग्रे। वही- 0/१29/3 | 
(ग) सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌ । वही १0/१29/4 | 


क्योंकि यहाँ ईश्वर सृष्टि के स्वामी, उत्कृष्ट, सत्य, प्रकाश- 
स्वरूप, आनन्दस्वरूप ईश्वर का ही प्रणिधान रहा है। इसप्रकार सूक्ष्म- 
दृष्टि से अवलोकन करने पर, हमें ऋग्वेद के मन्त्रों में अनेक स्थलों 
पर, हमारे विवेच्य 'योग-दर्शन' के सिद्धान्तों एवं तत्त्वो को, सहजरूप 
में देखा जा सकता है। इसके अलावा इसका नाम सम्पूर्ण वैदिक- 
साहित्य तथा महाभारत काल तक भी 'सांख्ययोग' देखने को मिलता 
है। सांख्य और योग के ऐक्य को गीताकार ने भी स्वीकार किया है- 
सांख्ययोगौ पृथग्बालाः प्रवदन्ति न पण्डिताः। 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोर्विन्दते फलम्‌ | | 
यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते। 
एकं सांख्यं च योगं च यः पश्यति स पश्यति ।|' 
उपर्युक्त विवेचन के आधार पर इतना तो अवश्य स्वीकार 
किया जा सकता है कि 'सांख्ययोग' शब्द वैदिककाल तथा उसके बाद 
महाभारत काल तक, एक ही दर्शन के अर्थ में प्रयुक्त हुआ, जिसमें 
' योग की उपस्थिति को अमान्य नहीं किया जा सकता है। इस दृष्टि से 
योग--दर्शन का पल्लवन हमें परवर्ती वैदिक संहिताओं, ब्राह्मण ग्रन्थों 
तथा उपनिषदों में भी अभिलक्षित होता है। उ 
इसी शृंखला में आगे चलकर यह दर्शन महाभारतः और 
` तरणिक साहित्य में भी वर्णित हुआ है; जो वस्तुतः योगदर्शन के 
इतिहास, गाम्मीर्य तथा विस्तार को जानने में सहायक सिद्ध 
पक पत, सा her हमें इसी सांख्ययोग दर्शन के 
त प सका और आज त हैं, जिन पर गहन शोध की आज भी 
स्तृत विवेचन ; 
RR dl 
'. गीता-- —5| चौखम्बा संस्कृत प्रतिष्ठान, 
है पवः कनी महाभारतीय-सांख्य, रक ९५ 


दिल्‍्ली-204। | 


499) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास लय अन्तरंग इतिहास 
आवश्यकता है, क्योंकि उक्त ग्रन्थों में से कुछ में तो इस दर्शन का 
अत्यन्त प्रौढ़ शैली में विस्तृत विवेचन भी किया गया है | 

वस्तुस्थिति तो यह है कि पुरातनकाल में सांख्य और योग एक 
ही दर्शन के रूप, क्रमशः सैद्धान्तिक तथा क्रियात्मक रूप में प्रचलित 
थे। इन्हें भिन्न दर्शनों के रूप में मान्यता सांख्यकारिका के प्रणेता 
आचार्य ईश्वरकृष्ण के समय में ई.पू. प्रथम शती में प्राप्त हुई ।' 

3. ब्राह्मण-ग्रन्थो में योग-दर्शन-जैसा कि हम पूर्व में प्रति- 
पादित कर चुके हैं कि प्राचीनकाल में सांख्य और योग, ये दोनों ही 
दर्शन, एक ही अर्थ में प्रयुक्त होते रहे हैं तथा सांख्य के प्रणेता 
आचार्य के रूप में महर्षि कपिल को प्रायः सभी विद्वानों ने एक मत से 
स्वीकृति प्रदान की है, किन्तु यदि सूक्ष्मदृष्टि से विचार करें तो, ये 
दोनों ही दर्शन क्रमशः सैद्धान्तिक तथा क्रियात्मक पक्ष की दृष्टि से 
एक ही हैं। अतः इस आधार पर निश्चयपूर्वक कहा जा सकता है कि- 
वैदिक साहित्य में वर्णित सांख्य भी वस्तुतः योग ही है तथा योग भी 
सांख्य ही है। इंसका महत्त्वपूर्ण कारण इन दोनों का तात्त्विक दृष्टि से 
एक होना रहा है। 

शांखायन ब्राह्मण में एक स्थल पर स्वतन्त्ररूप से आत्मा को 
पंचविंश कहा गया है।' इसीप्रकार शांखायन आरण्यक में व्यक्त वाणी 
से संयुक्त आत्मा की प्रशंसा का उल्लेख हुआ है- 

'स एष आत्मा पंचविंशस्तन्नदेनोपसृष्टं शंसत्यात्मा वै पंचविंश।” 
हि ०० इसीप्रकार शतपथ ब्राह्मण में भी' अनेक स्थलों पर आत्मा को 

पंचविंशरूप में वर्णित किया गया है।' इसके अलावा तैत्तिरीय आरण्यक 


। सांख्यकारिका- डॉ. राकेश शास्त्री, प्रकाशक 
, -संस्कृत ग्रन्थागार, दिल्ली- 
4990, भूमिका, पृष्ठ-3 | त्र 
2 आत्मा वै प॑चविंश | शांखायन ब्राह्मण- ॥7/4। 
१ शांखायन आरण्यक- 2/2 | 
¦ , शतपथ ब्राह्मण ४/॥//44, 9/3,//3,/49, 40/4/2/8,9। 


अधिक स्पष्टरूप से 


अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां बह्‌वी 


उत्पन्न किया 
रूप पुरुष (आत्मा), जीव के रूप में 
उसमें उलझा रहता हे, जबकि प्रकृति 
वाला, दूसरा 'अज' अर्थात्‌ जीव इसे 


सांसारिक भोगों को भोगता हुआ, उस 
और पुरुष के विवेक को जानने वा 
छोड़कर मुक्त हो जाता है | 
उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि-यहाँ प्रयुक्त 'अजा' वस्तुतः 
सांख्य-योग की 'प्रकृति' है, जो सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ की साम्या- 
वस्था है तथा 'अज' वस्तुत: सांख्ययोग में वर्णित पुरुष ही है, जो 
अज्ञानावस्था में 'जीव' है, यही स्थूल-शरीर में विद्यमान रहता है। इस 
आधार पर निश्‍चयपूर्वक कहा जा सकता है कि ब्राह्मण और आरण्यक 
दोनों ही स्थलों पर हमें योग के दर्शन होते हैं, जिसे योगदर्शन के 
विकास की एक कड़ी के रूप में देखा जा सकता है। इस विषय पर 
गहनता से विचार करने पर, हम एक स्वतन्त्र शोधप्रबन्ध की संरचना 
करने में समर्थ हैं। अतः विषयान्तर की दृष्टि से इसका यहाँ विस्तार 
से नहीं कर रहे हैं। 
be योगदर्शन यहाँ तक संहिता, ब्राह्मण और 
आरण्यक ग्रन्थों में योगदर्शन की स्थिति को स्पष्ट करने के बाद अब 


गडी वकमान” की 
' . तैत्तिरीय आरण्यक-- 40/40/5। .: 


96) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ययोग का अन्तरंग इतिहा करेंगे, जो सांख्य- 
हम उपनिषदों में उन स्थलों की चर्चा , जो सांख्य-योग के 
सिद्धान्त से प्रभावित रहे: हैं 
सिद्धान्तों + रहे हैं मि गृही आलला के एकग 
साधनरूप में 'योग' को ही स्वीकृति प्रदान wa धर + रथ और डक 
पोक त्यों की होर. पक विया गया है” जाँ रथ और रबी 
की सुन्दर परिकल्पना के माध्यम से आत्मा (पुरुष), स्थूलशरीर, मन, 
बुद्धि, इन्द्रियों को विषयों का उल्लेख करते हुए, आत्मा को उसका 
उपभोक्ता बताया है। इसके अलावा यहाँ मन, बुद्धि, अहंकार के 
साथ-साथ तन्मात्रा, पुरुष, प्रकृति का भी कथन हुआ है- 
इन्द्रियेम्यः परा ह्यर्था अर्थेभ्यश्च परं मनः। 
मनस्तु परा बुद्धि बुद्धेरात्मा महान्‌ परः | | 
महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः पर: | 
पुरुषान्न परं किंचित्‌ सा काष्ठा सा परागतिः || 
() इसीप्रकार प्रश्नोपनिषद्‌ के आरम्भ में पृथिवी आदि 
स्थूल भूत, पंचतन्मात्रा, पंचज्ञानेन्द्रिय, पंचकर्मेन्द्रिय, मन, बुद्धि और 
अहंकार आदि का विस्तारपूर्वक कथन करने के बाद सांसारिक 
क्रियाओं में लिप्त पुरुष का उल्लेख तथा उसके बाद भी श्रेष्ठ और 
अक्षर पुरुष का प्रतिपादन वस्तुतः वर्तमान योग-सिद्धान्त के अनुरूप 
कहा जा सकता है- 


अरा इव रथ नाभौ कला यस्मिन्‌ प्रतिष्ठिताः | 


रि 


- (क) परांचि खानि व्यतृणत्‌ स्वयं स्वयंभूः तस्मात पराक नानत ति 
कश्चिद्‌ धीरः प्रत्यकात्मानमैक्षदावृतच ुरमतत्वमिच्छन डी Ra पश्यति [| 
(ख) अध्यात्मयोगाधिगमेन देवं मत्वा धीरो लो कठो. 2/4,/4। 
(ग) तां योगमिति मन्यन्ते जहाति। वही -/2/2| 
अप्रमत्तस्तदा भवति यागो हि [| 
८, कठोपनिषद्‌-8/4/7 | । वही - 2/6,4 | 
3, कठोपनिषद- 4,/3,/40 | - 
* कठोपनिषद-//3/ | 


२+“++++++++-++-.......0ह॥#३_ यौग-वर्शन/(७7 (भा 
तं वद्यं पुरुषं वेद यथा मा वो मृत्यु: परिव्यथा इति || 
(४) इसके अतिरिक्‍त मण्डलब्राह्मणोपनिषद्‌? तथा मैत्र्युप- 
निषद्‌', श्वेताश्वतरोपनिषद्‌' एवं इत्यादि में 
अनेक स्थलों पर सांख्य-योगदर्शन के सिद्धान्तो का कथन किया 
गया है, जिसकी ओर सांख्य-दर्शन विवेचन प्रसंग में हमने उल्लेख 
किया है। 

5. पुराणों में योग-दर्शन- योगशास्त्र का उल्लेख हमें अनेक 
पुराणों में भी पर्याप्तरूप से दृष्टिगोचर होता है, जिससे इस शास्त्र की 
प्राचीन समय में लोकप्रियता की प्रतीति होती है। अब हम यहाँ इस 
सम्बन्ध में संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं - 

(क) विष्णु पुराण- इस पुराण में 'चित्त' को सांसारिक विषयों 
से हटाकर परमपिता परमात्मा के चिन्तन में नियोजित करना चाहिए। 
ऐसा करने से व्यक्ति को 'ब्रह्म' की प्राप्ति होती है। इसके अतिरिक्त 
यहाँ एक स्थल पर मन की विशिष्ट अवस्था को 'योग' के नाम से भी 
अभिहित किया गया है | 

(ख) गरुड़ पुराण- इस पुराण के अन्तर्गत योग के विशिष्ट 
प्रकार ध्यान-योग तथा 'अष्टांग-योग' का विस्तृत विवेचन किया गया 
है, जिसे पातंजलयोग से पूर्णरूप से प्रभावित कहा जा सकता है, 


- प्रश्‍नोपनिषद्‌-6/6 । 
- मण्डलब्राह्मणोपनिषद्‌-/4 । 
. मैत्युपनिषदू-3,//4-2, 2/7, 5/ । 
- श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ू-2,//42, 43, 5/2 । 
- बृहदारण्यकोपनिषद्‌-4/4/23 । 
. विषयेभ्यः समाहुत्य विज्ञानात्मा मनो मुने। 
चिन्तयेन्मुक्तये तेन ब्रह्मभूय परमेश्वरम्‌ | । 
आत्मभावं a लीज क 
ru % योग इत्यभिधीयते ।। विष्णुपुराण-6/3। 
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98) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास मम ै>हअ_मखणज- 
क्योंकि यहाँ पर ग्रन्थकार ने यम, नियम, आसन, BT TF प्रत्याहार 
धारणा, ध्यान तथा समाधि का विस्तार से उल्लेख किया है | 

(ग) ब्रह्मवैवर्त पुराण- इस पुराण मॅ योग-शास्त्र की उत्पत्ति 
के सम्बन्ध में प्रकाश डाला गया है। तदनुसार- योग का आरम्भ ब्रह्मा 
से हुआ है, क्योंकि एक बार देवाधिदेव ब्रह्मा ने अपनी सुषुम्णा आदि 
छः नाड़ियों को अवरूद्ध करके, मूलाधार आदि छः चक्रों का लंघन 
करने के बाद, अपने ब्रह्मरन्ध्र में प्राणों को स्थापित करके, योग में 
स्थित हो गए। इसी अवसर पर योगीराज विष्णु द्वारा प्रदत्त एकाक्षर 
'प्रणव' मन्त्र का जप करते. हुए, भगवान्‌ के चरणों में ध्यान किया। 
इसप्रकार इस योगसाधना से उन्होंने परमेश्वर को प्रसन्न कर लिया! 


योग शास्त्र में 'ईश्वर-प्रणिधान' के अन्तर्गत प्रणव-जप का अत्यधिक _ 


महत्त्व है। इसका भी यहाँ प्रतिपादन किया गया है | 
(घ) अग्नि पुराण-. इसीप्रकार अग्नि पुराण में भी क्रिया-योग 
को 'मोक्ष' का साधन स्वीकार किया गया है- 
समाराध्य जगन्नाथं क्रियायोगेन याऽ्थवा। 
अग्नौ मोक्षं परं जग्मुः तस्मात्तन्मोक्षकारणम्‌ | | 
(ड) भागवत पुराण- इस पुराण में भी योग के तीन भेद 
ज्ञान-योग, भक्ति-योग तथा कर्म-योग का विवेचन प्रस्तुत किया गया 
है। 
(च) देवीभागवत पुराण -इस पुराण तथा इसकी टीका 
नीलकण्ठी* के अन्तर्गत 'प्रेम-योग' का विशेषरूप से उल्लेख हुआ है. 


जिसे हम पातंजल-योग का 'ईश्वर-प्रणिधान' अथवा 'भक्ति-योग' भी | 


कह सकते हैं। 


. गरुड़ पुराण- अध्याय-49 | 

. ब्रह्मवैवर्तपुराण, श्रीकृष्णखण्ड, अध्याय-20 | 

. ताम्प्रेमदामनुचकार स योगयुक्‍त:। देवी भागवत 

- योगयुक्तः प्रेमयुक्तः। इति नीलकण्ठकृता टीका को re 
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' प्रत्याहार, धारणा, ध्यान 
किया गया है।' 
इसीप्रकार लिंग पुराण में भी योग-साधना के 


विवेचन प्रसंग में, यहाँ उपस्थित होने वाले विघ्नों का कथन विस्तृतरूप 


में किया गया है |? 


(ज) मार्कण्डेय पुराण-यहाँ प्रयुक्त 'योगधर्म में ओंकार वर्णन' 
नामक उनतालीसवें अध्याय में पातंजल-योग में प्रतिपादित 'ईश्वर' के 
नाम 'प्रणव' का विस्तार से विवेचन? करते हुए, योगी द्वारा 'संसार- 
चक्र से मुक्ति की बात का कथन किया गया हैं 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि पुराणों में पातंजल- 
योग के विषय में विस्तार से उल्लेख किया गया है, जिससे इस दर्शन 
की प्राचीनता की पुष्टि होती है। यह विषय वस्तुतः इतना अधिक 
विस्तृत है कि इस पर स्वतन्त्ररूप से शोध-प्रबन्ध का लेखन किया जा 
सकता है | इसप्रकार के प्रयास से हमें योग-दर्शन के क्रमिक इतिहास 
लेखन में भी सहयोग प्राप्त हो सकेगा। हमने यहाँ इसका अत्यन्त 
संक्षिप्तरूप से संकेतमात्र किया है। 


' . मय्येकचित्तता योग इति पूर्व निरूपितम्‌। 
साधनान्यष्टधा तस्य प्रवक्ष्याम्यधुना श्रृणु | 
यमाश्च नियमास्तावदासनान्यति षण्मुख | 
प्राणायामस्ततः प्रोक्तः प्रत्याहारश्च धारणा | | 
ध्यानं तथा समाधिश्च योगांगानि प्रचक्षते । ब्रह्मपुराण- 42/4-2 । 
* , लिंगपुराण- अध्याय-9। 
° द्रष्टव्य [ लेखककृत मार्कण्डेय महापुराण का हिन्दी अनुवाद, प्रकाशक- 
संशोधित एवं परिवर्धित संस्करण, चौखम्बा ओरियण्टालिया, दिल्ली, 2024। 
* तत्र युक्तस्तु यो योगी स तल्लयमपाप्नुयात्‌। क 
अकारस्त्वथ भूर्लोक उकारश्चोच्यते भुवः। मार्कण्डेयपुराण-39// 
यस्तु वेद नरः सम्यक्‌ तथा ध्यायति वा पुनः। F 
संसारचक्रमुत्सृज्य त्यक्तत्रिविधबन्धनः।। वही 39/5 


200) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 7 का अन्तरंग इतिहास 
6. योगसूत्र के प्रणेता महर्षि पतंजलि- संस्कृत वाङ्मय के 


अन्तर्गत महर्षि पतंजलि के नाम से तीन महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों की उपलब्धि 
होती है- योगसूत्र, अष्टाध्यायी पर विरचित पतंजलिकृत महाभाष्य तथा 
आयुर्वेद शास्त्र का प्रसिद्ध ग्रन्थ 'चरक-संहिता | यद्यपि इस विषय में 
विद्वानों में पर्याप्त मतभेद है, किन्तु प्राचीन भारतीय परम्परा इन तीनों 
ही ग्रन्थों को महर्षि पतंजलि द्वारा विरचित मानने की पक्षधर रही है। 

(अ) दोनों व्यक्तित्वों का भिन्नत्व- योगभाष्यकार पतंजलि तथा 
महाभाष्यकार पतंजलि को भिन्न मानने वाले विद्वानों में प्रमुखरूप से 
श्री जे. एच. वुड्स, पं. उदयवीर शास्त्री, प्रो. कीथ, प्रो: जैकोबी, एन. 
पेरी तथा विन्टरनित्ज़ आदि का नाम विशेषरूप से उल्लेखनीय है। इन 
विद्वानों ने अपने-अपने तरीके से तर्क प्रस्तुत करके, उक्त दोनों 
पतंजलियों की भिन्नता प्रतिपादित की है। इनके तर्क इसप्रकार हैं- 

(0) प्रो. जे. एच. वुड्स का मानना है कि-योगसूत्र' में बौद्धो के 
निरालम्ब सम्प्रदाय का खण्डन किया गया है और यह सम्प्रदाय बौद्धों 
की विज्ञानवादी धारा से जुड़ा हुआ है, जिसे कभी आचार्य वसुबन्धु 
द्वारा प्रस्थापित किया गया था तथा वसुबन्धु का समय अधिकांश 
विद्वान्‌ चतुर्थ शती मानते हैं। इस आधार पर योगसूत्रकार को वसुबन्धु 
के बाद में स्थित मानना उचित प्रतीत होता है। 

(2) नागार्जुन ने योगसूत्रकार पतंजलि का उल्लेख अपने ग्रन्थों 
में नहीं किया है। इस आधार पर योगसूत्रकार पतंजलि को उनका 
परवर्ती मानना न्यायसंगत प्रतीत होता है। 

(3) जैन आचार्य उमास्वाति ने अपने तत्त्ार्थाधिगमसूत्रः में 
योग-सूत्र' का उल्लेख किया है। उमास्वाति का समय विद्वानों ने छठी 
शताब्दी के पूर्व माना है। इसलिए योगसूत्रकार पतंजलि को पंचम शती 
से पूर्व स्वीकार करना उचित प्रतीत होता है। 


' , योगसूत्र-3/4-5, 4/4-2 | 
2 _ तत्तार्थाधिगमसूत्र-2/52 । 
° _ योगसूत्र-3/22 । 
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(4) 550 ई. रो पहले स्थित 'दिङ्नाग' ने योगसूत्रकार पतंजलि 
का उल्लेख नहीं किया है। इस आधार पर भी इनका वैयाकरण 
पतंजलि से भिन्नत्व प्रतीत होता है। 

(5) इसीप्रकार सप्तम शती में स्थित महाकवि माघ ने योगसूत्र' 
का उल्लेख किया है | इसलिए योगसूत्रकार पतंजलि को इससे पूर्ववर्ती 
मानना समीचीन प्रतीत होता है। 

(6) इसके अलावा 700 ई. के लगभग स्थित आचार्य गौड़पाद 
ने योगसूत्र तथा योगसूत्रकार पतंजलि के नाम का उल्लेख सांख्य- 
कारिका? में किया है। इस आधार पर योगसूत्रकार को सप्तम शती से 
पूर्ववर्ती मानना संगत है। 

उक्त तर्को के आधार पर प्रो. वुड्स ने योगसूत्रकार पतंजलि 
तथा वैयाकरण पतंजलि इन दोनों का भिन्न-भिन्न होना सिद्ध करने 
का प्रयास किया है। साथ ही, उन्होंने योगसूत्रकार पतंजलि को 300- 
400 ई. के मध्य स्थित माना है। 

(ब) इसी क्रम में ध्यातव्य है कि- प्रो. जैकोबी, प्रो. कीथ, प्रो. 
बेबर तथा पं. उदयवीर शास्त्री विद्वान्‌ भी वैयाकरण पतंजलि तथा योग 
सूत्रकार पतंजलि दोनों को अलग-अलग व्यक्तित्व के रूप में मान्यता 
प्रदान करते हैं। उनके तर्क इसप्रकार हैं- 

0) प्रो. बेबर का मानना है कि- बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में 
उल्लिखित 'काप्यपातंजल' वस्तुतः कपिल के अनुयायी पतंजलि ही हैं। 
इस आधार पर योगसूत्रकार पतंजलि को उपनिषदों का पूर्ववर्ती मानना 
उचित है, जिससे वैयाकरण पतंजलि से इनका भिन्नत्व स्वत: ही सिद्ध 
हो जाता है। 

(2)इसके अलावा पं. उदयवीरशास्त्री भी उक्त दोनों पतंजलियों 
को भिन्न मानने के पक्षधर हैं। उन्होंने पाणिनि एवं कात्यायन द्वारा 
a 

' . योगसूत्र- ।//33 । 
` योगसूत्र- 2/30, ३2 | 
` साख्यकारिका के भाष्य-कारिका संख्या, 23 । 
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उद्धृत स्थल पर पतंजलि को ही योगसूत्रकार के रूप में अपनी 
स्वीकृति प्रदान की है । 

(3) इसीप्रकार प्रो. जैकोबी निम्न आधार पर उक्त दोनों 
पतंजलियों का भिन्नत्व प्रतिपादित करते हैं- 

!) योगसूत्रकार पतंजलि ने अन्तःकरण के विभुत्व तथा 
परमाणुओं के अस्तित्व को अपनी स्वीकृति प्रदान की है। योग के ऊपर 
इस प्रभाव को हम वैशेषिक दर्शन का मान सकते हैं। अतः योग- 


है। 

) योगसूत्रकार पतंजलि ने यद्यपि स्पष्टरूप से स्फोट- 
सिद्धान्त का उल्लेख नहीं किया है, किन्तु उन्होंने अप्रत्यक्षरूप से 
योगसूत्र में इसकी चर्चा अवश्य की है, जिसे भाष्यकार व्यास द्वारा 


सूत्रकार पतंजलि को वैशेषिकों से परवर्ती मानना समीचीन प्रतीत होता 


पर्याप्त विस्तार प्रदान किया गया है। निश्चय ही, इसे महाभाष्यकार | 


पतंजलि के प्रभाव के रूप में देखा जा सकता है। इसलिए योग- 


सूत्रकार पतंजलि तथा वैयाकरण पतंजलि को अलग-अलग मानना | 


उचित प्रतीत होता है। 
॥) इसके अतिरिक्त काल की सत्ता को काल्पनिक तथा क्षणों 
को वास्तविक मानने को सौत्रान्तिकों के प्रभाव के रूप में देखा जा 
सकता है। इस आधार पर योगसूत्रकार पतंजलि का महाभाष्यकार 
परवर्ती होना सिद्ध होता है। हे 
यहाँ तक हमने योगसूत्रकार पतंजलि तथा वैयाकरण पतंजलि 
रण पतंजलि 
को चिः्केथिना स्वीकार करने वाले, विद्वानों द्वारा प्रस्तुत की गयी 
युक्तियों का अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख किया | 


! योगसूत्र-3,/47 । 


(ब) दोनों व्यक्तित्वो का दू परश ९05 


ह अभिन्नत्व- अब हम 

व्यक्तित्वो को एक मानकर, जो विद्वान्‌ चिन्तन करते ह ल के 
को प्रस्तुत करेंगे। जैसा कि पूर्व में उल्लेख किया जा चुका है 
पश्चात्वर्ती अनेक विद्वान्‌ भी दोनों व्यक्तित्वों को एक स्वीकार हक 
की इस मान्यता से अपनी सहमति व्यक्त करते हैं, जिनमें डॉ. एस 
एन. दास गुप्त, प. ज्वालाप्रसाद शर्मा, रिचर्ड गार्बे, श्री बी. लाइविश, 
तथा एलिएड आदि अनेक विद्वान्‌ भारतीय परम्परा का अनुसरण करते 
हुए, भिन्न-भिन्न तर्को के आधार पर योगसूत्रकार तथा महाभाष्यकार 
पतंजलि को एक ही व्यक्ति 


प्रस्तुत कर रहे हैं- 
(क) परम्परागत उक्त मत की पुष्टि में विद्वानों द्वारा महाकवि 
भर्वृहरि विरचित 'वाक्यपदीय' के निम्न श्लोक 


को उद्धृत किया गया है, 
जिसमें महर्षि पतंजलि द्वारा उक्त तीनों ग्रन्थों के लेखन की चर्चा की 
गयी है- 


कायवाग्बुद्धिविषया: ये मला: समवस्थिता: | 
चिकित्सालक्षणाध्यात्मशास्त्रैस्तेषां विशुद्धय:।।' 

प्रस्तुत श्लोक में शारीरिक, मानसिक तथा वाचिक तीन प्रकार 
के कर्मों के सम्पादित करने से, तीन उपादानों का उल्लेख हुआ है, 
जिन्हें निर्मल करने वाले, तीन शास्त्रों चिकित्साशास्त्र चरक, व्याकरण 
तथा योग का कथन उक्त श्लोक में किया गया है। 

'वाक्यपदीय' के टीकाकार 'पुण्यराज' ने उपर्युक्त श्लोक का 
अर्थ महर्षि पतंजलि की प्रशंसा में इसंप्रकार किया है कि- ल ता महर्षि 
ने तीन प्रकार के मलों को शोधित करने के लिए, 'चरक संहिता', 
'योगसूत्र' तथा 'महाभाष्य' की रचना की है ।' 


RS SS 


' . वाक्यपदीय--।/ 48 । 


. | 
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(ख) ।8वीं शतती भें स्थित श्री रामचन्द्र दीक्षित द्वारा विरचित 
"पतंजलि चरितम्‌' में भी कवि ने महर्षि पतंजलि को वैद्यकशास्त्र तथा 
योगविषयक ग्रन्थों का प्रणेता मानकर उन्हें नमन किया है- 

योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मलं शरीरस्य च वैद्यकेन | 
योऽपाकरोत्तं प्रवरं मुनीनां पतंजलिं प्रांजलिरानतोऽस्मि | |' 

(ग) इसके अलावा व्याकरणशास्त्र के अध्ययन से पहले 
मंगलाचरण के रूप में निम्न श्लोक के उच्चारण की ,सुदीर्घकालीन 
भारतीय परम्परा रही है, जिसमें महर्षि पतंजलि का उक्त तीनों ग्रन्थों 
के प्रणेता के रूप में, अत्यन्त आदर के साथ उल्लेख किया गया -है। 
इस श्लोक में महाभाष्य के पाठ को आरम्भ करने से पूर्व पाठ करने 
का निर्देश दिया गया है- 

वाक्याकारं वररुचिं भाष्यकारं पतंजलिं 

पाणिनिं सूत्रकारं च प्रणतोऽस्मि मुनित्रयम्‌। 

योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मलं शरीरस्य च वैद्यकेन 
योऽपाकरोत्तं मुनीनां पतंजलिं प्राजलिरानतोऽस्मि || 

यद्यपि उपर्युक्त श्लोक कहाँ का है, इस विषय में समुचित 
प्रमाणों का अभाव है, किन्तु श्रोत्रपरम्परा से चले आ रहे, इसकी 
प्रामाणिकता को पूर्णरूप से अस्वीकार भी नहीं किया जा सकता है, 
क्योंकि कोई भी 'जनश्रुति' निर्मूल नहीं होती है।? ध्यातव्य है कि उक्त 
श्लोक महाकवि सुबन्धु की वासवदत्ता के ऊपर लिखी गयी, 
शिवरामकृत टीका तथा योगदर्शन पर आचार्य शंकर के 'भाष्यविवरण' 
इन दोनों ही स्थलों पर प्राप्त होता है। 

` (घ) उक्त तीनों ही ग्रन्थ एक ही पतंजलि द्वारा लिखे गए हैं, 
इस विषय में एक अन्य तर्क इसप्रकार प्रस्तुत किया गया हैं- योगसूत्र 


'. (क) आचार्य शिवरामकृत वासवदत्ता टीका- पृष्ठ, 239 तथा 
(ख) आचार्य शंकरकृत योगभाष्य विवरण- पृष्ठ- 370 । 
^ न ह्यमूला जनश्रुतिः। 
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की भाषा एवं महाभाष्य की भाषा दोनों में पर्याप्त समानताएँ दृष्टिगोचर 
होती हैं। अतः इस आधार पर, इन. दोनों ग्रन्थों के अभिन्न कर्तृत्व से 
इंकार नहीं किया जा सकता है।' 

ड) इसके अतिरिक्त रामचन्द्रदीक्षित द्वारा विरचित “पतंजलि 
चरितमू में स्पष्टरूप से उल्लेख किया गया है कि- 'गोणिका' के पुत्र 
'शेषावतार पतंजलि: ने व्याकरण महाभाष्य के प्रणयन के बाद योगसूत्र 
तथा वैद्यक शास्त्र वार्तिकों की संरचना की थी। 

उपर्युक्त उल्लेख से हमें तीन महत्त्वपूर्ण बातों का पता चलता 
है- प्रथम, महर्षि पतंजलि ने ही उक्त तीनों ग्रन्थों का प्रणयन किया | 
द्वितीय, उनकी माता का नाम 'गोणिका' था। पतंजलि का अन्य नाम 
'शेष' भी था। उनके शेषावतार होने का उल्लेख भी हमें अनेक स्थलों 
पर देखने को मिलता है।' जिसके विषय में हम आगे विस्तार से 
चिन्तन प्रस्तुत करेंगे | 

(ड) इसीप्रकार ग्यारहवीं शती में स्थित चरकसंहिता के 
टीकाकार 'चक्रपाणिदत्त' ने महर्षि. पतंजलि को उक्त तीनों ग्रन्थों के 
प्रणेता के रूप में नमन किया है- 


पातंजलमहाभाष्यचरकप्रतिसंस्कृतैः | 
मनोवाक्कायदोषाणां हन्त्रेऽहिपतये नम: || 
(च) इसके अलावा सोलहवीं शती में स्थित वैयाकरण नागेश ने 


भी अपनी कृति 'वैयाकरण लघुमंजूषा' में महर्षि पतंजलि को उपर्युक्त 
तीनों ग्रन्थों का रचयिता माना है।* 


 पातंजलयोगदर्शनमे, व्याख्याकार, डॉ. सुरेशचन्द्र श्रीवास्तव, चौखम्बा सुरभारती 
प्रकाशन, वाराणसी, 2048, 20-24 । Ht rv 

* (क) आप्तो नाम अनुभवेन वस्तुतत्त्वस्य कार्त्स्न्येन निश्चयवान्‌, रागादिवशादपि 
नान्यथावादी यः स' इति चरके पतंजलि। वैयाकरणसिद्धान्तमंजूषा, पृष्ठ-.2। 
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(छ) इसीप्रकार उक्त दोनों ग्रन्थों को आरम्म करने की शैली में 
अद्भुत साम्य है, क्योंकि यहाँ महाभाष्य का आरम्म ग्रन्थकार- 'अथ 
शब्दानुशासनम्‌ से करते हैं, तो योगमाष्यकार इसे-'अथ योगानु- 
शासनम्‌” वाक्य से करते हैं। इन दोनों ही स्थलों पर ‘अनुशासनम्‌ 
पद विशेषरूप से चिन्तनीय है, क्योंकि योगमाष्यकार सम्मवत: इन दोनों 
रचयिताओं को एक मानकर ही महाभाष्यकार के उक्त सूत्र में प्रयुक्त 
भाव को ग्रहण करके योगमाष्य में- 

'अथेत्ययमधिकारार्थः। योगानुशासनं शास्त्रमधिकृतं वेदितव्यम्‌ 

(ज) इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि- महामाष्य में 
सांख्ययोग के अनेकानेक सिद्धान्तों का उल्लेख* किया गया है, जो इन 
दोनों ग्रन्थों के एक कर्तृत्व को ही सिद्ध करता है। 

(झ) इसके अतिरिक्त योगसूत्रकार महर्षि पतंजलि को प्राय: 
सभी भाष्यकारों ने शेषावतार, फणिपति, अनन्त आदि शब्दों से 
सम्बोधित किया है। इतना ही नहीं, तेरहवीं शती में स्थित आचार्य 
मल्लिनाथ ने भी अपने प्रसिद्ध श्लोकः में योगशास्त्र को 
'पन्नगगवीगुम्फ' संज्ञा प्रदान की है। इस प्रसंग में विशेषरूप से 
ध्यातव्य है कि- पतंजलि के नाम से तो एकाधिक व्यक्तित्वं के होने 
की सम्भावना की जा सकती है, किन्तु इस विषय में यह सुनिश्चितरूप 
से कहा जा सकता है कि- 'शेषावतार' के नाम से पतंजलि के 


(ख) तदुक्तं चरके पतंजलिना। सेन्द्रियं चेतनं द्रव्यं निरिन्द्रियमचेतनम्‌ | वही 
(ग) योगसूत्रे पतंजल्युक्तेः। महाभाष्य पस्पशाहिनक, उद्योत, पृष्ठ- 58 | 
! शब्दानुशासनम-4,/4,/4 | 
^ योगानुशासनमू-4,//4 । 
> अथेत्ययं शब्दोऽधिकार्थः प्रयुज्यते। शब्दानुशासनं नाम शास्त्रमधिकूतं वेदि- 
तव्यम्‌। महाभाष्य- 4,/4,/4 । 
* द्रष्टव्य-महाभाष्य का गुणसिद्धान्त (५///3), सत्कार्यवाद( 4,/2,/64), काल 
विषयक सिद्धान्त (2/2/5, 3,/2,/0-॥) एवं बुद्धि परिणाम के सिद्धान्त आदि। 
* वाणीं काणभुजीमजीगणदवाशासीच्च वैयासिकीम्‌। अन्तस्तन्त्ररंस्त पन्नगगवी- 
गुम्फेषु चाजागरीत्‌। 
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——_______योग-वर्शन ७०7 
अतिरिक्त अन्य किसी कृतिकार को सम्पूर्ण संस्कृत साहित्य मॅ 
नहीं किया गया है | ’ 
उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि-महाभाष्यकार पतंजलि एवं 
थोगसूत्रकार महर्षि पतंजलि वस्तुतः दोनों एक ही व्यक्ति रहे हैं तथा 
उनके समय के निर्धारण में किसी प्रकार की विप्रतिपत्ति भी नहीं है. 
क्योंकि महाभाष्य में महर्षि पतंजलि ने अनेकशः अपने आश्रयदाता के 
नाम का आदरपूर्वक उल्लेख किया है |’ 

(स) महर्षि पतंजलि के अन्य नाम व जन्म स्थान- इस सम्बन्ध 
में विद्वन्मान्यता इसप्रकार की सम्भावना को व्यक्त करती है कि-- 
पतंजलि शेषावतार या नागराज नाम से कदाचित्‌ इसीलिए प्रसिद्ध रहे 
होंगे कि- ये कश्मीर में रहने वाले 'नागू' जाति के ब्राह्मण के कुल में 
उत्पन्न हुए थे तथा ये उनके मुखिया भी थे। इसके अलावा अद्भुत 
शास्त्रज्ञान तथा विविध भाषाओं का प्रकाण्ड पाण्डित्य होने के कारण 
भी इनके सहस्र-जिहवत्व की कल्पना ने इन्हें 'शेषावतार के रूप में 
प्रसिद्ध किया होगा | 

इसीप्रकार शेषनाग के समान श्वेतत्व, जो काश्मीरियों में प्रायः 
दृष्टिगोचर होता है, इनमें भी अधिक रहा होगा। इसलिए इन्हें इस 
नाम से कहा गया होगा। इसके अतिरिक्त नागजाति में नागों की पूजा 
का विधान भी अवश्य रहा होगा। ये सभी आधार इन्हें नागराज, 
गेषावतार, अनन्त के रूप में प्रतिष्ठित करते प्रतीत होते हैं | 

इस प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है .कि-कुछ विद्वानों ने 
'द्यपि पतंजलि को 'गोनर्दीय' मानकर उन्हें 'गोण्डा' निवासी भी सिद्ध 
रने का प्रयास किया है, किन्तु महाभाष्यकार द्वारा 'गोनर्दीय' आचार्य 
अनेक स्थलों पर खण्डन किया गया है। इस आधार पर 


* पुष्पमित्रं यजामहे । पुष्यमित्रसभा | पुष्यमित्रं याजयामः। इत्यादि 
'पातंजलयोगदर्शनम्‌, व्याख्याकार, डॉ. सुरेशचन्द्र श्रीवास्तव, चौखम्बा सुरभारती 
"शन, वाराणसी,. 2048, 20-2 । 


208) ह क अगर औचित्य ही प्रती क्रा अं 


रिद्ध करने की औचित्य ही प्रतीत 
महाभाष्यकार को ' कन इमं कंशगीरें निवारी मानने का 
i 


{खा 
नहीं होता है। शाखा, ड 
त उपलब्ध होता ऐ | [र पर निश्चयपूर्वक कहा र 
सकत सिष के आंध 
A 


, योगदर्शन के भ्ण के समान ही इस ग्रन्थ पर 
शास्त्र के अध्येताओं की दूसरी कुछ टीकाओ का भी 
के भाष्यकारों एवं इस 


है। आचार्य व्यास इस सम्बन्ध हे टच 
वित इस कृति की प्रसिद्धि विद्वत्समाज में अनेक नामों से देखी 


जाती है, क्योंकि इसी को योगमाष्य, व्यासभाष्य तथा 'सांख्यप्रवचन 
भाष्य' इत्यादि नामों से भी पुकारा जाता है। इन सबकी अपेक्षा इसे 
'सांख्यप्रवचन भाष्य' कहना अधिक समीचीन प्रतीत होता है, क्योंकि 
इस भाष्य की सभी पुरातन प्रतियों में इसके चारों पादों के अन्त में 
प्रयुक्त पुष्पिकाओं में, इसे इसी नाम से कहा गया है।' 

योगसूत्र के आधार पर योगदर्शन का सांगोपांग विवेचन ही 
इस भाष्य की महत्त्वपूर्ण विशेषता कही जा सकती है, क्योंकि यह भाष्य 


"द्रष्टव्य लेखक द्वारा सम्पादित एवं अनूदित शांखायन ब्राह्मण (दो खण्डों में) 
प्रकाशित, प्रकाशक- चौखम्बा ओरियण्टालिया, दिल्ली, 2020, 5/5 | 
° . (क) काश्मीरान्‌ गमिष्यामो देवदत्त! तत्र सक्तून्‌ पास्यामः। महाभाष्य 
(ख) अभिजानासि देवदत्त! यत्‌ काश्मीरेषु वत्स्यामः। वही । 
° , इति पातंजले सांख्यप्रवचने योगशास्त्रे समाधिपादः प्रथमोऽध्यायः । 


। 


योगियों मे प्रस [777 योगदर्शन ७७ (209 
वस्तुतः योगियों में प्रसिद्ध प्रनाणो के आधार पर सूत्र मे प्रद अर्थ को 
परिपुष्ट करता है। साथ ही, इसके अन्तर्गत भाष्यकार के समय में 
योगदर्शन के में प्रचलित मान्यताओं का खण्डन भी अत्यन्त 
परिष्कृत शैली में किया गया है। 

कुछ समीक्षक 


>} 


लगाया है, किन्तु 
विषय को स्पष्ट करने में यह भाष्य 
के साथ यहाँ सूत्र की आत्मा को 
हुए, उसकी व्याख्या 


सर्वत्र इस भाष्य को 'वेदव्यास' की 

उद्धृत किया गया हे | जैसे- 

आचार्य वाचस्पति मिश्र की 'तत्त्वैशारदी टीका' के आरम्भ में 

इसे वेदव्यास विरचित ही कहा गया है। विज्ञानभिक्षु द्वारा 
प्रसिद्ध में भी इसे वेदव्यास द्वारा प्रणीत ही स्वीकार 

किया गया है।' : टीका के प्रणेता स्वामी 

हरिहरानन्द आरण्यक ने भी इसके आरम्भ में 'तं 


भी, इस विषय में विद्वानों में 
लेशमात्र भी विप्रतिपत्ति 


दृष्टिगोचर नहीं होती है। इतना अवश्य 
कहा जा सकता है कि. 'महाभारतकार पराशरपुत्र कृष्णद्वैपायन वेद 
= नि फे ताना 


` सर्ववेदार्थसारभूत, वेदव्यासेन भाषितम्‌। विज्ञानभिक्षु 


भाष्य | 


20) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास अन्तरंग इतिहास 

व्यास' ही ये व्यास है अथवा अन्य कोई और, यह निश्चयपूर्वक कहना 
मुश्किल है, क्योंकि इस विषय पर स्वतन्त्ररूप से ग्रन्थ-लेखन की 
आवश्यकता है अतः विस्तारभय से इस विषय को हम यहाँ ग्रहण नहीं 
कर रहे हैं। 

(ख) योगभाष्य का रचना काल- जैसा कि पूर्व में हम उल्लेख 
कर चुके हैं कि वेदव्यास के समय के विषय में विद्वान्‌ एक मत नहीं 
हैं, किन्तु अनेक प्रकार से समीक्षक विद्वानों द्वारा इस सम्बन्ध में चिन्तन 
किया गया है, जिसका हम यहाँ अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(क) व्यासभाष्य में 'आचार्य वार्षगण्य' के नामोल्लेख सहित मत 
का स्पष्टरूप से कथन करने के आधार पर, श्री जे. एच. वुड्स ने 
इसका समय चतुर्थ शती के बाद में स्वीकार किया है। उनके 
अनुसार- वार्षगण्य तृतीय अथवा चतुर्थ शताब्दी के आचार्य वसुबन्धु के 
काल में विद्यमान थे, किन्तु अन्य विद्वानों ने वुड्स महोदय के इस 
विचार से अपनी असहमति व्यक्त की है, क्योंकि वस्तुस्थिति तो यह है 
कि आचार्य 'वार्षगण्य', पाणिनि से भी पर्याप्त पहले अर्थात्‌ सप्तम शती 
ई.पू. में विद्यमान थे। यही कारण है कि वैयाकरण पाणिनि ने वार्षगण्य 
पद की व्युत्पत्ति 'गर्गादिभ्यो यज्‌' सूत्र के उदाहरण में प्रस्तुत की है | 
अतः इसमें लेशमात्र भी संदेह का अवसर प्रतीत नहीं होता है, क्योंकि 
इस नाम के व्यक्ति के अभाव में आचार्य पाणिनि निश्चय ही, इस 
व्युत्पत्ति का उल्लेख अपनी कृति में नहीं करते | 

(ख) इसके अतिरिक्त प्रस्तुत भाष्य में 'विज्ञानवाद' का उल्लेख 
करते हुए, उसका खण्डन करना' भी इसे ईसा की द्वितीय शती के 
आसपास सिद्ध करता है, क्योंकि यहाँ प्रयुक्त 'विज्ञान' तथा 'परि- 


। नास्त्यर्थो विज्ञानविसहचरेऽस्ति तु ज्ञानमर्थविसहचरं स्वप्नादौ कल्पितमित्यनया 
दिशा ये वस्तुस्वरूपमपहुवते, ज्ञानपरिकल्पनामात्रं वस्तु स्वप्नविषयोपमं न परमार्थता 
ऽस्तीति य आहुः। योगभाष्य-4,/44 | 


प्रदर्शित करते हैं। 


(ग) इसके अतिरिक्‍त गणितज्ञ विद्वानों का भी यह सर्वमान्य 
मत है 6० शून्य के उपयोग द्वारा संख्याओं के गिनने की तथा 
ं के स्थानीयमान की व्याख्या सर्वप्रथम भारतवर्ष में प्रथम शती 


व्यवस्थित रूप वस्तुत: इसी 


अनुसार इस पद्धति का सर्वप्रथम प्रयोग 
छठी शती ई. के आचार्य वराहमिहिर ने ही किया हे | 


8. योग दर्शन के प्रमुख प्राचीन ग्रन्थ - अभी हमने पातंजल 
योग के प्रथम भाष्यकार वेदव्यास के विषय में किंचिन्मात्र उल्लेख 
किया। अब हम इस कृति के ऊपर लिखी जाने वाली, परवर्ती टीकाओं 
के विषय में संक्षेप में कथन कर रहे हैं- 

(क) तत्त्ववैशारदी टीका-ध्यातव्य हे कि व्यासभाष्य के ऊपर 
सर्वप्रथम प्रामाणिक एवं वैदुष्यपूर्ण टीका मिथिला निवासी ' आचार्य 
वाचस्पति मिश्र द्वारा प्रणीत 'तत्त्ववैशारदी' प्राप्त होती है। वाचस्पति 
मिश्र 'नृग' नामक यशस्वी राजा के आश्रित विद्वान्‌ थे। उन्होंने एक 
श्लोक में अपने काल का उल्लेख भी किया है- 


oor rns MR ह 27 5 
', यथैका रेखा शतस्थाने शतं दशस्थाने दशैकं चैकस्थाने। योगभाष्य- 3 /१3। 
है तस्मिन्‌ महीपे महनीयकीर्तो श्रीमन्नृगे$कारि मया निबन्धः। 


। य 


22) न जप हद 
न्याससूची निबन्धोऽसावकारि सुधियां मुदे | 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्वंकवसुवत्सरे | | न्यायसूचीनिबन्ध | 
प्रस्तुत श्लोक के आधार पर वाचस्पति “FR का bd 898 
वत्सर निर्धारित किया जा सकता है, जबकि यहाँ प्रयुक्त 'वत्सर पद 
को विक्रम संवत स्वीकार करने पर यही समय 84 ई. मानने में किसी 
प्रकार की कोई विप्रतिपत्ति नहीं होती है और यदि कुछ विद्वान्‌ यहाँ 
प्रयुक्त 'वत्सर' पद को शक संवत्‌ के रूप में भी स्वीकार करें, तो उस 
स्थिति में भी उनका समय 976 ई. निर्धारित होता है, जिसे दूसरे शब्दों 
में, दसवीं शती का उत्तरार्द्ध भी कह सकते हैं। 
उल्लेखनीय है कि वाचस्पति मिश्र द्वारा प्रायः सभी प्रसिद्ध 
दर्शनों पर उच्चस्तरीय टीकाओं के प्रणयन के कारण विद्वानों ने उन्हें 
“द्वादश दर्शनकाननपंचानन' तथा 'सर्वतन्त्रस्वतन्त्र' उपाधियों से भी 
सम्मानित किया है। वाचस्पति मिश्र की तत्त्ववैशारदी टीका वस्तुतः 
व्यास भाष्य के गूढ़तम रहस्यों का उद्घाटन करने में पूर्णतया समर्थ 
है। भावानुकूल भाषा का प्रयोग, इस टीका की महत्त्वपूर्ण विशेषता कही 
जा सकती है। विद्वानों ने इसे भाष्यकार शंकर की भाषा की छवि से 
मण्डित माना है।' 
नहो परर नव . “यारहवीं शती ई. में स्थित भोजराज ने 
'ड नामक वृत्ति का प्रणयन किया, जिसे 
योगशास्त्र के इतिहास में आज भी उत्कृष्ट स्थान प्राप्त है। इस वृत्ति 
की सबसे बड़ी विशेषता इसमें योगसूत्र पर टीका का पर्सि काना 
रहा है, जबकि अन्य टीकाएँ व्यासभाष्य के ऊपर लिखी गयी हैं। अतः 
ऐतिहासिक दृष्टि से भी इसका अपेक्षाकृत अधिक महत्त्व कहा जा | 
सकता है। इस वृत्ति की संरचना लेखक ने 'नापेक्षितं लिख्यते किंचित्‌ 
नापेक्षित मुच्यते' के सिद्धान्त के आधार पर की है, क्योंकि यहाँ जटिल 


'. पातंजलयोगदर्शनम्‌, व्याख्याकार, डॉ. सुरेशचन्द्र श्रीवास्तव, चौखम्बा सुरभारती 
प्रकाशन, वाराणसी, 208, पृष्ठ-29 । 
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विषयों पर भी अपेक्षित विवेचन प्रस्तुत किया गया है। इस वृत्ति की 
एक महत्त्वपूर्ण विशेषता यह भी है कि कुछ स्थलों पर इन्होंने सूत्रकार 
तथा वाचस्पति मिश्र से भी वैमत्य प्रदर्शित किया है, जो इनकी स्वतन्त्र 
विचारधारा का द्योतक कहा जा सकता है। 

(ग) योगवार्तिक- भोजराज की वृत्ति के बाद योगसूत्र के व्यास 
भाष्य पर वार्तिक लिखने का श्रेय सोलहद्रीं शती के पूर्वार्द्ध में स्थित 
आचार्य विज्ञानभिक्षु को प्राप्त होता है। इसमें विद्वान्‌ भाष्यकार का 
स्वतन्त्र दृष्टिकोण पद-पद पर परिलक्षित हुआ है, क्योंकि इन्होंने योग 
के मौलिक स्वरूप तथा उसकी विविध क्रियाओं के विषय में अपने पूर्व 
विद्वान्‌ आचार्य वाचस्पति मिश्र से अनेक स्थलों पर यहाँ मतवैमत्य भी 
प्रदर्शित किया है। 

सांख्ययोग के. ज्योतिस्तम्म के रूप में प्रख्यात आचार्य 
विज्ञानभिक्षु तथा वाचस्पति मिश्र दोनों के वैदुष्य की तुलना करने पर, 
हम देखते हैं कि- आचार्य विज्ञानभिक्षु की अन्तरंगता वस्तुतः सांख्य 
योग के प्रति विशेषरूप से रही है, जबकि आचार्य वाचस्पति मिश्र का 
हमें सर्वथा निष्पक्ष होते हुए भी, वेदान्त के प्रति विशेष झुकाव परि- 
लक्षित होता है, किन्तु योगदर्शन के इतिहास में दोनों ही विद्वानों का 
महनीय स्थान एवं योगदान रहा है। 

(घ) अन्य- योगशास्त्र पर उपर्युक्त चारों महत्त्वपूर्ण कृतियों के 
अतिरिक्त सत्रहवीं शती में स्थित, विज्ञानभिक्षु के शिष्य 'भावागणेश' की 
योगसूत्रों पर वृत्ति तथा इसी शताब्दी में विद्यमान प्रसिद्ध वैयाकरण 
नागोजी भट्ट की 'छाया' नामक व्याख्या भी उल्लेखनीय हैं, क्योंकि ये 
दोनों ही व्याख्याएँ जिज्ञासु को योगदर्शन का संक्षिप्त एवं सारग्राही 
ज्ञान कराने में अभूतपूर्व रूप से सहयोगी रही हैं। 

इनके अलावा अट्डारहवीं शती में स्थित. 'रामानन्द यति' की 
'मणिप्रभा' टीका तथा इसी शताब्दी के नारायणतीर्थ की 'सूत्रार्थ- 
बोधिनी' टीका तथा योगदर्शन के नाम से लिखी गयी अनेकानेक 
विद्वानों की व्याख्याएँ भी अत्यधिक उपयोगी कही जा सकती हैं। इसी 
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प्रकार बाद की संस्कृत टीकाऔं में रचाभी हरिहरानन्द आरण्य की 
'भास्वती' टीका को भी योगदर्शन के सिद्धान्तो को समझने में स्तरीय 
तथा सहयोगी कहा जा सकता है। इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है 
कि- किसी अज्ञात परवती विद्वान्‌ द्वारा 'शंकर' के नाम से लिखी गयी, 
'विवरण' टीका को भी योगसूत्रों तथा भाष्य के उत्कृष्ट विवेचन के रूप 
में उद्धृत किया जा सकता है। 

इसके अलावा योगसूत्रों पर श्री जे. एच. वुड्स, डॉ. गंगानाथ 
झा, डॉ. राजेन्द्र लाल मिश्र की अंग्रेजी व्याख्याएँ तथा श्री ब्रह्मलीन मुनि 
की हिन्दी टीका को भी अत्यधिक महत्त्वपूर्ण माना जा सकता है | 

उसके बाद 'पातंजल-योगदर्शनम्‌' के नाम से 'भोजदेव” की वृत्ति के 
साथ परिव्राजकाचार्य स्वामी 'विज्ञानाश्रम' की ।932 ई. अजमेर से 

प्रकाशित हिन्दी टीका तथा 4964 ई. में प्रकाशित, पं. राजाराम (संस्कृत 
प्रोफेसर डी.ए.वी. कॉलेज, लाहौर) की 'योगदर्शनम्‌' के नाम से हिन्दी 
व्याख्या एवं परमहंस स्वामी अनन्त भारती (डॉ. ब्रह्ममित्र अवस्थी) की 
पातंजलयोग-दर्शनम्‌ के नाम से प्रकाशित योगसूत्रों की हिन्दी व्याख्या, 
साथ ही, पातंजल-योगदर्शनम्‌ के नाम से लिखी गयी योगदर्शन के 
अभूतपूर्व विद्वान्‌ डॉ. सुरेश श्रीवास्तव की वैदुष्यपूर्ण हिन्दी व्याख्यां आदि 
विशेष-रूप से उल्लेखनीय हैं। 

9. योगशास्त्र के प्रमुख विषय- इसका उल्लेख हम यहाँ 
इसलिए कर रहे हैं, क्योंकि योग के महत्त्वपूर्ण विषयों के बारे में जानने 
पर, इस शास्त्र को समझने में जिज्ञासुओं को सुविधा रहेगी तथा यह 
ग्रन्थ उनके लिए किंचित्‌ सरल हो सकेगा। इस दृष्टि से योगसूत्र मे 
प्रतिपादित कुछ ही महत्त्वपूर्ण बिन्दुओं को हम यहाँ अत्यन्त सूत्ररूप में 
प्रस्तुत कर रहे हैं- 

() अधिकारी- जिसकी आत्मा तथा परमात्मा में श्रद्धा है, वही 
योगशास्त्र के अध्ययन का, इसके आचरण का अधिकारी है। यह श्रद्धा 
वस्तुतः शुभ-कमों के अनुष्ठान से ही होती है। मोक्ष-मार्ग को सुनते 
ही, जो व्यक्ति रोमांचित हो जाता है। योगमार्ग की स्मृतिमात्र से 
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जिसके नेत्र अश्रुप्लावित हो जाएँ। साथ ही, जिन्होंने अपने पूर्व जन्मों 
में शुभ-कर्म किए हैं, वे ही लोग इस 'योग' के आचरण के वास्तविक 
अधिकारी हैं। 


(।) अनधिकारी- इसके ठीक विपरीत जिसकी शुभ-करमों में 
लेशमात्र र भी रुचि नहीं है, जो काम, क्रोध, लोभ, मोह जैसे सांसारिक 
विषयों में आकण्ठ डूबा हुआ है तथा जिसका लोक-परलोक एवं कर्म-- 
फल आदि में जरा भी विशवास नहीं है, वह व्यक्ति इस शास्त्र को 
पढ़ने का अधिकारी नहीं है। 

(i) चित्त की महत्ता- योगदर्शन में चित्त का अत्यधिक महत्त्व 
है, क्योंकि यह दर्शन चित्त के इर्द-गिर्द ही घूमता हुआ प्रतीत होता 
है। ध्यातव्य है कि- योगशास्त्र, सांख्य के सिद्धान्तों का अनुगमन करते 
हुए भी, चित्त के विषय में पर्याप्त भिन्नता रखता है, क्योंकि जहाँ एक 

ओर सांख्य-दर्शन ने सत्त्व, रजस्‌, तमस्‌ की साम्यावस्था प्रकृति से 
'महत्‌' (बुद्धि) तत्त्व की, पुनः महत्‌ से अहंकार की तथा अहंकार से पंच 
तन्मात्राओं की उत्पत्ति का कथन किया है।' 

वहीं दूसरी ओर सूत्रकार ने सर्वप्रथम तो सृष्टि की उत्पत्ति का 
सपष्टरूप से उल्लेख ही नहीं किया है। हाँ साधनपाद में सूत्र-१9 में 
विशेष, अविशेष, लिंगमात्र तथा अलिंग इन सभी को गुणत्रय का 

- परिणाम अवश्य बताया है। इसी सूत्र की व्याख्या में भाष्यकार वेदव्यास 
ने पंचभूतों को पंचतन्मात्राओं का विशेषरूप तथा पंच ज्ञानेन्द्रियों, पंच 
कर्मन्द्रियों तथा उभयात्मक 'मन' इत्यादि ग्यारह विशेषों को 'अस्मिता' 
रुप अविशेष से उत्पन्न कहा है। क्ष 

उनके अनुसार प्रकृति यहाँ अलिंग है तथा महत्‌ लिंग है, 
क्योंकि वह प्रकृति से उत्पन्न हुंआ है, जबकि प्रकृति किसी ला 
नहीं हुई हे. ह तो सत्त्वः रजस्‌ तथा तमस्‌ की साम्यावस्था है, नित्य 


है| 
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कहने का तात्पर्य यही है कि- यहाँ उन्होंने चित्त की गणना 
एकादश इन्द्रियों में करते हुए इरो ,अस्मिता' से उत्पन्न माना है, किन्तु 
अहंकार' पद का उल्लेख यहाँ कहीं भी नहीँ किया गया है। मन की 
ज्ञानेन्द्रियाँ, पंच कर्मन्द्रियाँ बाह्य वस्तुओं के दर्शन में मन 


सहयोगी पंच , she कः 
के लिए 'द्वार का कार्य करती हँ, क्योंकि वे ही किसी वस्तु के "चित्र 


को नेत्रेन्द्रियरूपी द्वार से मन तक पहुँचाती हैं 
इसीप्रकार शब्द को द्वार से 'मन' (चित्त) तक 


पहुँचाया जाता है। इस प्रसंग में ध्यातव्य यह भी है कि योगदर्शन में 
'मन' के लिए 'चित्त' का ही प्रयोग हुआ है, इसीलिए सूत्रकार ने 
चित्तवृत्ति के निरोध को ही 'योग' संज्ञा प्रदान की है।' वस्तुस्थिति तो 
यह है कि- चित्त के अभाव में यह सम्पूर्ण शास्त्र ही अधूरा है, क्योंकि 
चित्त यहाँ बुद्धि, अहंकार तथा मन तीनों का मिला जुला रूप है। इस 
विषय में हम आगे विस्तार से उल्लेख करेंगे । 

(४) प्रत्यक्ष की प्रक्रिया विधाता की जिस सृष्टि को हैं" 
देखते हैं, वह हमारे शरीर के बाहर स्थित है तथा इस शरीर का स्वागी 
आत्मा (पुरुष) शरीर में विद्यमान है। यह आत्मा बाह्य सांसारिक पदार्थ 
को किसप्रकार देखता है, यह वस्तुतः एक वैज्ञानिक प्रक्रिया | 
तदनुसार- 

बाह्य पदार्थों का प्रतिबिम्ब हमारे नेत्र की पुतलीएटिन) पर 

उससे पुत 

पड़ता उससे शरीर में स्थित सूक्ष्म नाड़ियों में क्रिया होती है और 
वस्तुओं के आकार को वह 'चित्त' fie तदाकार से 
आ वह 'चित्तः तक पहुँचाता है। प 
के ह चित्त, उसे मस्तिष्क (बुद्धि) को सौंपता है जो 

निर्णय के साथ वापस 'चित्त' को सोंप आ 
अर्थात्‌ पुरुष दोनों एक ही सोप देता है। चित्त > _ 
वषि लर आधा स्थान पर अत्यन्त निकट स्थित है ।. है 
जे आका कक के आकार से आकारित हो जाता है, हैँ 

न करता है। उल्लेख्य है कि- आर्ति 
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ट तथा "दृश्यः यहाँ बाह्या दृश्य अर्थात्‌ चित्र होता है | इन्द्रिया 
चित्त आदि दूसरे सभी इस दर्शन-क्रिया में साधनमात्र हैं। 

(४) चित्त की वृत्ति- इन्द्रियरूपी द्वारों के माध्यम से जब 
बहा-दृश्य चित्त में पहुँचता है तथा वह उसके आकार से आकारित हो 
जाता है। यही चित्त की तदाकार वृत्ति कहलाती है | आत्मा, चित्त की 
इसी वृत्ति को अनुभव करता है। इसी अनुभव का नाम 'बोध' अथवा 
दृष्टि भी है। आत्मा यहाँ बोद्धा या द्रष्टा है, क्योंकि यह वृत्ति आत्मा 
(पुरुष) के समक्ष ही उत्पन्न होती है। इसलिए वह इन वृत्तियों का 
साक्षी कहलाता है | ये वृत्तियाँ 'असंख्य' होती हैं। हमारा चित्त सदा 
ही इन्हीं वृत्तियों में परिवर्तित होता रहता है, इन्हीं वृत्तियों को 
प्रयासपूर्वक रोकने (निरोध करने) का नाम 'योग' है। 

(अ) चित्त की अवस्थाएँ- यदि सूक्ष्म-दृष्टि से देखा जाए, तो 
जिसप्रकार दैनिक-जीवन में चित्त की महती भूमिका होती है, 
उसीप्रकार योग-क्रिया में भी चित्त का महत्त्वपूर्ण स्थान है | योगशास्त्र 
चित्त की पाँच अवस्थाओं को मान्यता प्रदान करता है | क्षिप्त, मूढ, 
विक्षिप्त, एकाग्र तथा निरुद्ध | 

(क) क्षिप्त- यह अवस्था सामान्यरूप से सांसारिक लोगों के 
चित्तों की होती है। सम्पूर्ण सृष्टि सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ गुणों से 
निर्मित है तथा चित्त भी इन्हीं गुणों का परिणाम-विशेष है। प्रकाश, 
स्वभाव होने से चित्त सत्त्वगुण प्रधान होता है। रजोगुणी होने से 
प्रवृत्ति इसका स्वभाव है तथा कार्यों को रोकने के कारण, यह 
तमोगुणी भी है। इन तीनों की प्रधानता के अनुसार इसका वैसा ही 
स्वभाव प्रकट होता है। सामान्यरूप से इस चित्त का कभी भी 'योग' 
जैसे शास्त्र के प्रति झुकाव नहीं होता है, क्योंकि यह तो सांसारिक 
विषयों में ही सुखों की अनुभूति करता है। 

(ख) मूढ़ावस्था- जब रजोगुण पर विजय प्राप्त करके, इस 
चित्त में तमोगुण का प्रसार होता है, तब इसका झुकाव अधर्म, अज्ञान, 


| 
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ओर होता है। यह अवस्था निम्न श्रेणी 


अवैराग्य तथा अनैश्वर्य की ही 
चित्तों की होती है। इसलिए इसे योग के योग्य नहीं माना गया है। 

(ग) विक्षिप्तावस्था-यही चित्त जब स्वच्छ दर्पण के समान 

ऐश्वर्य की ओर झुकता है, तो इर 


प्रदीप्त हुआ धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा 
अवस्था में 'रजस्‌' के साथ इसका थोड़ा सम्बन्ध होने से, यह चित्त 


कभी-कभी स्थिर होता है, किन्तु इस अवस्था में यह प्राय: आस्था 
रहता है। यह अवस्था स्वाभाविक है तथा अनेक बार किसीप्रकार की 


व्याधि' के कारण भी होती है। जिज्ञासुओं की भी ऐसी अवस्था मानी 
गयी .है। 'विक्षेप' की प्रधानता तथा स्थिरता की न्यूनता के कारण, इस 
अवस्था को योग-क्रियाओं के योग्य नहीं माना गया है | 
(घ) एकाग्र- इस अवस्था में चित्त में रजोगुण का अंश 
लेशमात्र भी नहीं रहता है। यही चित्त, योग के लिए सर्वाधिक उपयुक्त 
माना गया है। योगशास्त्र इस अवस्था को 'सम्प्रज्ञात योग' की संज्ञ 
प्रदान करता है, क्योंकि 'रजोशून्य' होने से, चित्त की यह अवस्था “वायु 
से रहित निश्चल दीपक के समान' होती है। इसी अवस्था में यह 
स्थूल से सूक्ष्म, सूक्ष्तर व सूक्ष्मतम में प्रवेश करता हुआ, अपने 
कारणरूप 'प्रकृति का साक्षात्‌ कर लेता है तथा चित्त तथा पुरुष के 
भेद को भी जान लेता है। चित्त की इसी अवस्था को यहाँ | 
'विवेक-ख्याति' नाम दिया गया है | 
वा (ड) निरुद्ध- इस अवस्था में चित्त में किसीप्रकार की भी श | 
क कटा re है, जिसे यहाँ 'असम्प्ज्ञात योग' नाम दिया | 
अमाव में पुरुषरूप आत्मा की don बी है। 
, ! की, अपने आप में ही अवस्थिति गि | 
वित मिका द्वारा अभिव्यक्ति प्रदान पर सगे 
प्रकार की कही गयी हैं- सिला, तथा अक्ति 


। योगसत्र- /3 | 


क 


4. क्लिष्टा- ये वृत्तियाँ जब, राग, द्वेष आदि क्लेशों को 
उत्पन्न करती हैं, तो 'क्लिष्ट' होती हैं। व्यक्ति इन्हीं के कारण 
सांसारिक बन्धनों में पड़ता हे | 

2. अक्लिष्टा- जब व्यक्ति 'अभ्यास' और 'वैराग्य' द्वारा 
अन्तर्मुखी होता है, तभी इस वृत्ति का उदय होता है, यह क्लेशों का 
विनाश करने वाली है। यद्यपि इस अवस्था में क्लिष्ट वृत्तियों के 
संस्कार दृढ़ होते हैं, किन्तु उनको शास्त्र के अध्ययन तथा उपदेशादि 
से दूर किया जाता है। 

(४) अन्य वृत्तियाँ- उपर्युक्त वृत्तियों के अतिरिक्त भी चित्त 
की पाँच वृत्तियों का उल्लेख योगदर्शन करता है-प्रमाण, विपर्यय, 
विकल्प, निद्रा तथा स्मृति, जिसे हम इसप्रकार समझ सकते हैं- 

(क) प्रमाण- प्रत्यक्ष, अनुमान एवं आगम ये तीन प्रमाण वृत्तियाँ 
हैं। इसमें प्रत्यक्ष प्रमाण में विषय का, इन्द्रिय के साथ सम्पर्क आवश्यक 
है, जिससे चित्त तदाकार से आकारित होकर, पुरुष को उस वस्तु का 
ज्ञान कराता है। इसी प्रमाण से व्यक्ति अपने सुख, दुःख आदि का 
अनुभव करता है | 

अनुमान प्रमाण- किसी चिह (लिंग) का आश्रय लेकर, पदार्थ 
का ज्ञान करना 'अनुमान-प्रमाण' नामक चित्त की वृत्ति होती है। जैसे- 
दूर पर्वत पर धुआँ, अग्नि का चिह्न उठता हुआ देखकर, व्यक्ति उस 
पर्वत पर अग्नि के होने का अनुमान लगा लेता है। इस ज्ञान में चित्त 
की 'अनुमान' नामक 'वृत्ति' ही सहायिका होती है | 

आगम प्रमाण- वेदों का अध्ययन करके, उन्हें सुनकर अर्थ को 
जानने वाले की चित्तवृत्ति 'आगम-प्रमाण' वाली होती है। अलौकिक 
विषयों में तो 'वेद' ही प्रमाण होता है। इसके अलावा ऋषि, मुनि तथा 
आचायों के वचन भी इसी प्रमाण के अन्तर्गत आते हैं, जिसके ज्ञान में 
किसी प्रकार का दोष न हो, वह यहाँ आप्त-पुरुष कहा गया है। इस 
दृष्टि से योगदर्शन भी, सांख्यदर्शन के समान ही उक्त तीन प्रमाणं, 

, अनुमान तथा आप्त को ही मान्यता प्रदान करता है। इससे 


व, 
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कम अथवा अधिक नहीं। इसप्रकार हम देखते हैं कि यहाँ अन्य दर्शनों 

द्वारा मान्य प्रमाणों का विवेचन चित्त की वृत्ति के अन्तर्गत ही किया 
गया है। 

(ख) विपर्यय- इसी को 'अविद्या' या 'मिथ्या-ज्ञान' भी कहा 

गया है और 'अविद्या' ही संसार का मूल कारण है। 'विद्या' के उदित 

स्वतः ही विनष्ट हो जाती है। सीप में चाँदी की 

प्रतीति के उदाहरण द्वारा इसे भलीप्रकार समझा जा सकता है, क्योंकि 


सीप में चाँदी की प्रतीति 'मिथ्या-ज्ञान' या 'अविद्या' की श्रेणी में ही 
- आता है, जबकि सीप को, सीप ही 
| 


के रूप में समझना इसका 'यथार्थ 
ज्ञान' 


योगाभ्यासादि द्वारा इस संसार को 'नाशवान' तथा प्रकृति-पुरुष दोनों 
को 'नित्य' रूप में जान लेता है, तो वह 'विद्या' के प्रभाव में कहा 
जाएगा | | 

(ग) विकल्प- शब्दज्ञान के पीछे चलने वाला, वस्तु के ज्ञान से 
शून्य, ज्ञान ही * ` कहलाता हे | जैसे-कोई कहे कि मेरा हाथ 
पानी से जल गया, इसे सुनने व कहने वाले दोनों की वृत्ति 
विकल्प-ज्ञान' से युक्त कहलाएगी क्योंकि 
शक्ति है 


ती जे तो जलाने दो 
नहीं, इसलिए वास्तव में ततो हाथ, गर्म पानी में स्थित 
न नी से जला हुआ मान लेते 
9 जाती हे | 
(घ) निद्रा: निक, नी का आश्रय करने बाली, वृत्ति ही 
वन में इस में अनुभव करते हैं- 'मै 
सर्वथा नहीं किन्तु 
वृत्तियों का निश्चय ही त 85 
(ड) स्मृति- किसी वस्तु के अनुभव से 
संस्कारों द्वारा ही 'स्मृति' उत्पन्न होती है। 
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तभव के बराबर ही होता है, उससे कम या अधिक नहीं होता। 
तयं है कि स्वन भी एक स्मृति ही होता है, क्योंकि उसमें भी 
रत 'स्मर्तव्य' विषय को ही देखता है।' स्मृति को यहाँ अन्त में 
इसलिए रखा गया है, क्योंकि प्रमाण, विपर्यय, विकल्प और निद्रा इन 
तमी के अनुभव से 'स्मृति' होती है। 

(४४) क्लेश-राग और द्वेषादि यहाँ क्लेश हैं, ये तीन गुणों के 
कारण सुख, दुःख और मोहात्मक हैं। इनमें दुःख की वृत्तियाँ तो स्वतः 
ही त्याज्य हैं। सुखों की ृत्तियाँ भी सुखों के साधन विषयों में 'राग' 
उत्पन्न करने के कारण, योग की अवस्था में त्याज्य ही हैं। ये सभी 
अविद्यारूप' होने के कारण शोकादि के मूल भी हैं, इसलिए ये सभी _ 
याज्य हैं, किन्तु जब ये शुद्ध-सत्त्व के प्रभाव से राग, द्वेष से शून्य 
रहती हैं, तो वे त्याज्य नहीं हैं। इसे यहाँ योगी की 'ज्ञानावस्था कहा 
गया है। इन सभी में चित्त महती भूमिका निर्वाह करता है। 

इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि- चित्त को यदि एक 
'नदी' माना जाए, तो 'अभ्यास' तथा 'वैराग्य' को उसकी दो धाराओं के 
रुप में देखना होगा, इनमें पहली 'विषयों के मार्ग' में प्रवाहित होती 


हुई, संसाररूपी सागर में मिलती है तथा दूसरी 'विवेक-मार्ग' से 
सागर में जाती है। इनमें पहली धारा तो व्यक्ति 


बहकर कल्याणरूपी स 
दूसरी शास्त्र तथा आचार्यो 


के जन्म के साथ ही खुल जाती है, जबकि दूस 


के उपदेश से खुलती है। . 
वृत्ति से रहित चित्त की अपने स्वरूप में स्थिति 


(5) अभ्यास- वृ 
को सम्पादित करने के लिए, श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि, प्रज्ञा, यम, 
अनुष्ठान करना ही 


, नियम आदि अन्तरंग तथा बहिरंग साधनों का अ 
अभ्यास' है, इसी अभ्यास द्वारा चित्त की सभीप्रकार की वृत्तियों को 
किया जा सकता है। इसके लिए जिज्ञासु को 'धैर्य' तथा 


उत्साह' दोनों की आवश्यकता होती है, क्योंकि अनादिकाल से चित्त 
६ है में, विषयों के भोग-संस्कार विराजमान रहते हैं, जिनसे 
रोकना अत्यधिक कठिन होता है। 


FE हिः | 


२२२) दशंनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ----ॅका- 
निरन्तर लम्बे समय तक, आदर एवं श्रद्धाभाव से प्रयास कर) 
से यही अभ्यास 'दृढ़भूमि' हो जाता है | ७०५ है विल चित्त में 
व्यक्ति के 'व्युत्थान-संस्कार' भी होते हैं, जो उसे 'बहिर्मुखी' करते हैं, 
जबकि योग का अभ्यास, साधक को 'अन्तर्मुखी' करता है | भला 

(६) वैराग्य-जब साधक 'चिति-ज्ञान' के बल से सांसारिक 
तथा दिव्य दोनों प्रकार के विषयों को देखता हुआ भी उनके 
'संग-दोष' से रहित रहता है, चित्त की ऐसी अवस्था ही 'वशीकार' या 
'वैराग्य' कही जाती है | यह वैराग्य, 'अपर' तथा 'पर' भेद से दो प्रकार 
का होता है। यह शास्त्र वैराग्य की चार अवस्थाओं को भी मान्यता 
प्रदान करता है, जिनका परिचय इसप्रकार है- 

॥. यतमान- राग, द्वेषादि दोष, इन्द्रियों को अपने-अपने विषयों 
में प्रवृत्त करते हैं, किन्तु वे अपने विषयों में प्रवृत्त न हो सकें, इसके 
लिए प्रयत्न करना ही 'यतमान' नामक वैराग्य का पहला भेद है। 

2. व्यतिरेक- मैंने इन इन्द्रियों पर विजय प्राप्त कर ली है 
तथा उनके ऊपर विजय प्राप्त करना अभी शेष है, इसप्रकार की 


अलग-अलग व्यवस्था करना ही, वैराग्य का द्वितीय 'व्यतिरेक' नाम 
मेद है। 


3. एकेन्द्रिय- जिस समय रागादि दोष बाह्य इन्द्रियों को प्रवृत्त 
करने में तो असमर्थ हो गए हों, किन्तु चित्त पर सूक्ष्मरूप से अधिकार 
कर लिया हो, जिससे विषयों के सान्निध्य से चित्त षुब्ध' होता है, यही 
'एकेन्द्रिय' नामक तृतीय वैराग्य होता है। 


4: वशीकार- राग की सूक्ष्मरूप से दिव्यादिव् 
विषयों के उपस्थित होने पर के निवृत्ति होना, दिव्या 


' उनके प्रति चित्त की उपेक्षाबुद्धि का 
होना ही उपर्युक्त तीनों भेदों से भिन्न 'वशीकार' नामक वैराग्य होता 


विवेक-ख्याति द्वारा सभी प्रकार के 


गुणों से ' जाती है 
अर्थात्‌ 'परवैराग्य' में वस्तुतः कोव गुण वितृष्णा' हो जा 


वहाँ तक ही 'वितृष्णा' होती है 
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तो वितृष्णा की यह सीमा बढ़कर, दिव्यादिद्य सभी विषयों तक पहुँच 
जाती है, क्योंकि पहले तो साधक दृष्टानुश्रविक (लौकिक एवं वैदिक) 
विषयों ४ दोष-दृष्टि रखते हुए उनसे विरक्त होता है, किन्तु इस 
अवस्था में उसका चित्त भटकने के स्थान पर एकाग्र हो जाता है इसी 
के सूत्रकार ने 'सम्परज्ञात समाधि' की | 


से संज्ञा प्रदान की है। 

इस अवस्था में वह चित्त और आत्मा में भेद का साक्षात्‌ करता 
है। यही स्थिति वस्तुतः 'सत्त्वपुरुषान्ताख्याति' भी कही गयी है। इस 
ख्याति में साधक ज्यों-ज्यों अभ्यास करता है, त्यॉ-त्यों उसे आत्मा में 
शुद्धि की उत्तमोत्तमता की प्रतीति होती 


गुण है। इससे तृप्त होकर वह सभी 
प्रकार के गुणों से विरक्त हो जाता है | 


इतना ही नहीं, अब वह विवेक-ख्याति को भी पीछे छोडकर, 
अपने ही स्वरूप में स्थिति की आकांक्षा करता है। इसी को सूत्रकार ने 
्ममेध' समाधि की संज्ञा प्रदान की है ।'यही 'परवैराग्य' भी है | इसके 
बद ही 'असम्प्रज्ञात-समाधि' का आगमन होता है। 

७४) चित्त-विक्षेप के नौ विघ्न- चित्त में विक्षेप करने वाले 
विन नौ हैं, जो चित्तवृत्तियों के साथ ही होते हैं, क्योंकि इन वृत्तियों 
के अभाव में विघ्न नहीं होते हैं। ये विघ्न इसप्रकार हैं- 

व्याधि- उनमें त्वचा, रक्त, माँस, नसादि, धातु, खान-पानादि 
ग रस आदि की विषमता से उत्पन्न ज्वरादि रोगों को 'व्याधि' कहा 
णाता है। दूसरे शब्दों में, वात, पित्त एवं कफ की असंतुलित अवस्था 
है व्याधि' का कारण होती है। 

स्त्यान- इसके अलावा चित्त में कर्म से रहित होने की 
आकांक्षा को 'स्त्यान' कहते हैं। 
संशय- दोनों कोटियों को छूने वाला ज्ञान, 'संशय' कहलाता 


| है। जैसे- रात्रि के अन्धकार के समय लकड़ी के दूँठ में व्यक्ति के 
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224) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास जज का अन्तरंग का 
होने या न होने के विषय में निर्णय न कर पाने पर, चित्त की 


'संशयात्मक स्थिति' होती है। 
प्रमाद- इसीप्रकार समाधि के साधनों का पालन न करना ही 


'प्रमाद' है। 
आलस्य- जबकि कफादि के कारण शरीर के भारी होने तथा 
तमोगुण के कारण चित्त के भारीपन होने से ध्यान में प्रवेश न कर 
पाना 'आलस्य' है | 
अविरति- इसीप्रकार चित्त का विषयों से संयोग होकर, आत्मा 
में एक बार पहुँचकर भी पुनः लौटकर विषयों की इच्छा होने को 


'अविरति' कहा जाता है। 
श्रान्तिदर्शन- इसीप्रकार अविद्या आदि विपरीत ज्ञान को 


'श्रान्ति- दर्शन' कहते हैं। ; 

अलब्ध-भूमित्व- इसके अतिरिक्त समाधि भूमि का प्राप्त न 
होना 'अलब्ध-भूमित्व' कहा जाता है | 

अनवस्थित्व-योग भूमि के प्राप्त होने पर भी, चित्त का उसमें 
स्थिर न हो पाना 'अनवस्थित्व' कहा जाता है | 

ध्यातव्य है कि समाधि-लाभ के बाद तो योगी का चित्त स्थिर 
हो जाता है। इसकारण ये नौ प्रकार के चित्त के विक्षेप, योगमल, योग 
के शत्रु, योग में विघ्न, इन चार नामों से कहे जाते हँ | 

॥0. योगदर्शन में सवितर्क एवं निर्वितर्क समाधि- उस सम्बन्ध . 
में जैसे- गौ यह 'शब्द', गौ यह पशु-विशेष उसका 'अर्थ' तथा गौ 
इस पशु का 'नाम', ये तीनों ही ज्ञान-भिन्न होते हुए भी एकत्ररूप से 
ग्रहण किए जाते हैं और शब्द के 'धर्म' ही अन्य भेदों को प्राप्त हुए हैं, 
अर्थ के 'धर्म' यहाँ दूसरे होते हैं तथा वे सभी 'ज्ञान' से भिन्न हैं। 
इसीलिए इन तीनों का मार्ग अलग-अलग है। उनमें समापत्ति वाले 
योगी को, जो गौ आदि विषय हैं, वे समाधि बुद्धि में आरूढ़ शब्द, अर्थ 
एवं ज्ञान के भेद के साथ व्यवहार में आते हैं, तो इसप्रकार की वर्ह 
संकीर्णा समापत्ति 'सवितर्क' नाम से कहलाती है | 


ASS 


० त .... 

इसीप्रकार शब्द के संकेत वाली 'स्मृति' शुद्ध होने पर, जब 
फिर से श्रुत, अनुमान ज्ञान की कल्पना से शून्य, समाधिस्थ बुद्धि में 
स्वरूपमात्र से निश्‍चित हुआ अर्थ, उसके स्वरूप आकारमात्र से ही 
भासित होने लगता है, वह विकल्परूप से विच्छिन्न नहीं होता है। उसे 
निर्वितर्क समाघि' कहते हैं 

वही “परम प्रत्यक्षः भी है | वह वस्तुत: श्रुत तथा अनुमान ज्ञान 
का 'बीज' होता है, क्योंकि उससे ही 'श्रुत' तथा 'अनुमान' ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। श्रुत और अनुमान ज्ञान के साथ-साथ उनका दर्शन 
नहीं होता है। इसलिए योगी को निर्वितर्क समाघि' से उत्पन्न हुआ 
दर्शन, अन्य प्रमाणों से असम्बद्ध होता है। 

॥4. योगदर्शन में कर्मफल का सिद्धान्त- क्लेशों की उपस्थिति 
में "कर्म और 'वासनाएँ' दोनों ही कर्म-फल को आरम्भ करने वाली 
होती हैं, किन्तु योग द्वारा क्लेशरूपी मूल के विनष्ट होने पर, वे फल 
का आरम्भ नहीं करती हैं। जिसप्रकार 'तुष(छिलके) से ढ़के हुए 
शालि-तण्डुल, जले हुए के अभाव में ही उत्पन्न होने में समर्थ होते हैं, 
किन्तु हटे हुए अथवा जले हुए 'तुष' वाले 'तण्डुल' नहीं उगते हैं। 

उसीप्रकार क्लेशं से आवृत्त 'कर्म' और 'वासना' फल को 
उत्पन्न करने वाली होती है, किन्तु क्लेशों के नष्ट होने पर ये उत्पन्न 
करने वाली नहीं होतीं है अथवा ज्ञान के माध्यम से जिनका 'प्रसंख्यान 
दग्ध' हो गया है, वे भी नहीं होती हैं। इसके अलावा यह “विपाक', 
वस्तुतः 'जाति', 'आयु' एवं 'भोग' भेद से तीन प्रकार का होता है। 

इस सम्बन्ध में दूसरा विचारणीय विषय यह है कि-क्या अनेक 
प्रकार के कर्म अनेक जन्मों के कारण होते हैं अथवा एक जन्म मेंही 
अनेक कर्म सम्पन्न होते हैं। इस सम्बन्ध में यह भी सिद्धान्त नहीं है 

- एक कर्म एक ही जन्म का कारण है, क्योंकि कर्मों के हरि 
भोगने में 'क्रम' का नियम नहीं होता है। ऐसा होने पर तो लोगों को 
कर्म करने का उत्साह ही नहीं होगा। 


226) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
इसीप्रकार अनादिकाल से संचित हुए 'असंख्य कर्म' तथा 


'अवशिष्ट' कर्मों का भोग कब होगा, यह भी अभिप्रेत नहीं होता है। 
इसलिए एक कर्म एक जन्म का कारण होना सम्भव नहीं है। अतः 
जन्म से लेकर मरणपर्यन्त मध्य में किए हुए पुण्य-पाप कर्म एवं उनकी 
वासना की उत्पत्ति में विचित्रता ही विद्यमान होती है, जिसके कारण 
व्यक्ति अग्रिम जन्म को प्राप्त करता है। वस्तुतः कर्म, प्रधानरूप तथा 
उपसर्जनरूप इन दो भेदों में विद्यमान रहते हैं, उनकी प्रकटता 'मरण' 
के उपरान्त ही होती है। 
(क) इनमें 'प्रधानकर्म' वे कहलाते हैं, जिनके संस्कार इतने 
बलवान्‌ हों कि- मृत्यु के उपरान्त सर्वप्रथम उन्हीं के फल वाली योनि 
की प्राप्ति हो। 
(ख) इसके अतिरिक्त जो मृत्यु के बाद तत्काल फल प्रदान 
करने में समर्थ न हों, वे उपसर्जन कर्म' कहलाते हैं। 
मृत्यु को प्राप्त करके एक शरीर द्वारा मूर्छित के समान वे, एक 
ही जन्म का संधारण करते हैं और वह जन्म उन्हीं कर्मो के माध्यम से 
आयु को देने वाला भी होता है, क्योंकि उस आयु में उन्हीं कर्मो के 
द्वारा भोगों की प्राप्ति होती है। इसलिए वे 'कर्माशय' जन्म, आयु एवं 
भोग का कारण होने से तीन फलों वाले कहे जाते हैं। इसलिए यहाँ 
यह एक जन्म का ही 'कर्माशय' कहा गया है। 
इस विषय में नन्दीश्वर एवं नहुष के उदाहरणों को ग्रहण 
किया जा सकता है। इसप्रकार वर्तमान जन्म में अनुभव करने योग्य, 
एक मोक्ष का आरम्भ करने वाला, भोग हेतु होने से दो फलों का 
आरम्भ करने वाला तथा भोग आयु के हेतु वाला होने से यह तीन 
प्रकार का हुआ। 
फल के अनुभवरूप से व्यवहार करते हुए, क्लेश और कर्म 
तथा भिन्नप्रकार की वासनाओं से अनादिकाल से मूर्छित हुआ यह 
चित्त, चित्रित हुए के समान सब ओर फैले हुए जाल में फँसी मछली 
के समान, अनेक जन्म के कर्म तथा वासनाओं को भोगता है। इसीलिए 
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ह नियतविपाक' का नियम है, किन्तु भावी 
जन्मों में अनुभव किए जाने योग्य 'नियतविपाक' में यह नियम नहीं है, 


क्योंकि भावी जन्मों में अनुभव किए जाने वाले, जो अनियत फल वाले 
` 'कर्माशय' हैं, उनकी तो तीन प्रकार की गति होती है- 

प्रथम, किए गए कर्मों का विनाश, द्वितीय, प्रधान कर्म में 
मिलकर भोग करना, तृतीय, नियत फल वाले, दबे होने के कारण, देर 
तक पड़े रहने वाले, प्रधान कर्म। उनमें भी किए गए कर्म के फल का 
नाश इसप्रकार होता है- 

जैसे- पुण्य-कर्म के उदय होने के कारण, इसी जन्म में 
पाप-कर्म का नाश हो जाता है। इस सम्बन्ध में कहा गया है कि- 
- इसप्रकार के कर्म में निश्चय ही दो-दो भेद जानने योग्य हैं। एक पाप 
के समूह को, दूसरा पुण्य-समूह विनष्ट करता है। इसलिए व्यक्ति को 
हमेशा ही अच्छे-कर्म करने की इच्छा करनी चाहिए। 

'अदृष्ट' जन्म जानने योग्य नियत-विपाक कर्म का ही मरण, 
अभिव्यक्ति का कारण कहा गया है, न कि अनियत विपाक का। 
इसलिए अनियत फल वाला 'अदृष्ट' जन्म वेदनीय कर्म नष्ट हो या 
संकीर्ण हो या किसी से अभिभूत हो, वह चिरकाल तक तब तक ही 
'हता है, जब तक इसका अभिव्यंजक कोई कर्म कारण होकर, इसे 


रेल की ओर उन्मुख नहीं करता है। ओर उन्मुख नहीं करता है। इसंप्रकार फल के समान ही यह 
कर्म-विषयक गति, देश, काल तथा निमित्त के निर्णय वाली, अत्यधिक 


विचित्र और दुर्बोध है। उत्सर्ग की अपवाद से निवृत्ति नहीं होती है, 
इसलिए एक जन्म का 'कर्माशय' ही इसका कारण माना जाता है। 
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42. योग-दर्शन में ईशवर- यहाँ अविद्या आदि 'क्लेश' हैं, 


पुण्य-पाप 'कर्म' हैं एवं उनके फल को 'विपाक' कहा जाता है तथा 
उन कर्मो के गुणों के अनुसार वासना ही 'आशया' कही जाती है। वे 
सभी 'चित्त' के अत्यधिक निकट वर्तमान 'पुरुष' के ही कहलाते हैं, 
क्योंकि वही उनके फलों का भोक्ता होता है | ठीक उसीप्रकार जैसे 
जय-पराजय योद्धाओं में वर्तमान होते हुए भी उनके स्वामी 'राजा' की 
कहलाती है। इसलिए जो इन सभीप्रकार के भोगों से रहित है, वह 
पुरुष ही योग-दर्शन का 'ईशवर' है। 

ईश्वर का बन्धनों से सम्बन्ध न तो पहले कभी हुआ था और 
न ही आगे कभी होगा एवं न ही वर्तमान समय में है। जैसे-मुक्त 
पुरुष प्रथम बन्धन से युक्‍त होता है तथा उसके बाद ही उसकी मुक्ति 
होती है। ईश्वर की इसप्रकार की मुक्ति नहीं होती है, जिसप्रकार 
प्रकृति में 'लीन' पुरुष का उत्तरकाल में पुन: बन्धन हो जाता है. 
'ईशवर' का उसप्रकार का भी बन्धन नहीं होता है। वह तो वस्तुतः 
सदैव 'मुक्त' तथा 'ऐश्वर्य-सम्पन्न' है। 

इसके अतिरिक्त अत्यधिक श्रेष्ठ ज्ञान, क्रिया के कारण ईश्वर 
की निरन्तर अतीव उच्चता की स्थिति होती है। वह वस्तुतः ऐश्वर्यवान्‌ 
तथा मुक्त है। इसीप्रकार ईश्वर एवं उसका ऐश्वर्य समानता अथवा 
अधिकता से रहित ही है अर्थात्‌ न तो कोई उसके समान ही है और 
न ही कोई उससे बड़ा है। वह तो किसी भी दूसरे ऐश्वर्य से कहीं 
अधिक 'ऐश्वर्य-सम्पन्न' है। 

यदि कोई कहे कि-उससे भी अधिक ऐश्वर्य सम्पन्न 'अमुक' 
है, तब तो फिर वही 'ईश्वर' होगा, क्योंकि उसके समान ही कोई 
ऐश्वर्य वाला नहीं है तो फिर उससे अधिक भला कोई कैसे हो सकता 
है? इसलिए जिसका समानता तथा अधिकता से पूर्णतयारहित ऐश्वर्य 
है, वही 'ईश्वर' है तथा वही “पुरुष विशेष' भी है। 

यह ईश्वर वस्तुतः प्रथम गुरुओं का भी 'गुरु' है। जिसप्रकार 
सृष्टि के आरम्भ में इसकी सर्वज्ञता सिद्ध है, उसीप्रकार सृष्टि के अन्त 
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भी समझनी चाहिए। इसर क ड 


ईश्वर' क के 'पुरुष' से सर्वथा le योग का यह 
मिलाकर योग-दर्शन, कुल 26 तत्त्वो को Dane इस ईश्वर को 

(७ सोत का सक दन एसी पिन सूती 
में निबद्ध प्रस्तुत योगसूत्र को ग्रन्थकार ने च्चान 


ता कुल चार पादों में विभक्त 
किया है, जिसमें प्रथम, समाधि-पाद, द्वितीय, साधन-पाद, तृतीय, 


विभूति-पाद तथा चतुर्थ, कैवल्य-पाद। यह विभाजन यहाँ शास्त्र के 
प्रयोग की दृष्टि से पूर्णतया वैज्ञानिक रहा है। अब हम यहाँ इन चारों 
पादों का क्रमशः सार, संक्षेप में प्रस्तुत कर रहे हैं- 

FR प्रथम समाधि पाद- इसके प्रथम समाधिपाद में प्रयुक्त 
में ग्रन्थकार ने सर्वप्रथम योग के लक्षण 'चित्तवृत्ति के 
निरोध' के रूप में व्याख्यान करने के बाद, उसकी प्राप्ति हेतु 'अभ्यास' 
तथा 'वैराग्य' रूप में दो भेदों तथा लक्षणों का उल्लेख करके, सम्प्रज्ञात 
एवं असम्प्रज्ञात नामक दो प्रधान तथा अप्रधान योगों का प्रतिपादन 

: किया है। इसके अलावा योगाभ्यास की विधि का विवेचन करने के 
बाद, उसके उपायों का विस्तारपूर्वक वर्णन किया है | पुनः योग-प्राप्ति 
के सुगम उपाय पुरुष के प्रभाव और लक्षणादि तथा उसकी उपासना 
का फल, चित्त-विक्षोप अर्थात्‌ योग के विघ्न एवं विक्षेप से उत्पन्न होने 
वाले दुःखादि का भी विस्तारपूर्वक कथन किया गया है। 

इसके पश्चात्‌ उन विष्नों को दूर करने के उपायों तत्त्वाभ्यास, 
मैत्री, मुदिता आदि का कथन करते हुए, प्राणायामादि, सम्प्रज्ञात एवं 
असम्प्रज्ञात समाधि की अंगस्वरूप 'ज्योतिष्मती' तथा 'दिव्य-विषयवती' 
आदि प्रवृत्तियों का भी उल्लेख किया है। तत्पश्वात्‌ पाद-समा न कक 
अवसर पर समापत्ति, उसके लक्षण और फल तथा सह पते लिख 
समाधियों का वर्णन और उनके फलों को इसी 'समाधिपाद' में ही 


विस्तार से कहा है। 


\ 
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ख) द्वितीय साधनपाद- प्रथम पाद में जिस योग का उल्लेख 
ग्रन्थकार ने किया था, इसके ही अंग, क्लेशों को नष्ट करने वाले - 
क्रिया-योग का इस द्वितीय पाद के अन्तर्गत प्रयुक्त पचपन सूत्रों में 
कथन किया गया है। इसी प्रसंग में क्लेशों के उद्देश्य, स्वरूप, 
कारण, उत्पत्तिस्थान एवं उनके फलों का भी विधिवत्‌ विवेचन किया 
है। उसके पश्चात्‌ कर्मों के भेद, कारण, स्वरूप तथा फल का वर्णन 
करके, कर्मों के 'विपाक' के कारण और स्वरूपों को भी बताया है। 

उसके बाद क्लेशों का हेयत्व तथा उनके त्याग में ज्ञान की 

'महत्ता का प्रदर्शन करते हुए, ज्ञान-प्राप्ति में शास्त्र की महत्ता का भी 
उल्लेख किया है, क्योंकि ग्रन्थकार के मत में-शास्त्र इन चारों के - 
बोधक होते हैं- हेय, हेयहेतु, उपादेय तथा उपादान कारण, जिनसे 
उपादेय का ज्ञान होता है। इन्हीं चारों बातों का योगशास्त्र में विवेचन 
किया गया है। इसीलिए शास्त्र भी 'चतुर्व्यूहः कहलाता है | ध्यातव्य है 
कि 'हेय' का स्वरूप ज्ञान के अभाव में सिद्ध नहीं हो सकता है। 
इसलिए 'हान' के साथ-साथ उक्त चारों बातों का कारणों सहित 
विवेचन करके, उपादेय के कारण विवेक-ख्याति तथा उसके भी 
कारण, योग के अन्तरंग एवं बहिरंग साधनस्वरूप यम, नियम आदि के - 
लक्षण एव फल का भी इसी पाद में वर्णन किया गया है। 
हि क... ae ज के आपस में उपकार्य एवं उपकारक पक 
विवेचन भी यहाँ यो से प्रत्येक के लक्षण, कारण और फलों कीं 
अकाल गया है। ग्रन्थकार का मानना है कि- यम 
गलन करने से योगी के चित्त में योग का बीज 
कर दिया जाता है तथा आसन एवं प्राणायाम से बीज में अंदु 
की उत्पत्ति होती है प [याम से उस 
प्रत्याहार के पालन से, उस पर पुर्ण 
उदृभूति होती है तथा ध्यान धारणा एवं पर फल 
लगते हैं। यही इस पाद का स एवं समाधि के उस वृक्ष है| 
का संक्षिप्त फलितार्थ भी कहा जा सक्ती 
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ग) तृतीय विभूतिपाद- इस पाद के अन्तर्गत प्रयुक्त कुल 
पचपन सूत्रों में योग के तीन अंगों ध्यान, धारणा एवं समाधि का 
उल्लेख करके, इन तीनों की एक 'संयम' संज्ञा कहकर, संयम के 
विषयों को दिखलाने के निमित्त तीन परिणामों का वर्णन किया है। 
इसके अलावा 'संयम' के बल से उत्पन्न हुई 'पूर्वान्त', 'मध्यमाव' और 
'अपरान्त' की सिद्धियों का विस्तार से विवेचन प्रस्तुत किया है। उसके 
बाद समाधि के अभ्यास को दृढ़ करने हेतु बाह्य भुवन, अनादिरूप तथा 
आभ्यन्तर कायव्यूह आदि ज्ञानरूप सिद्धियों का कथन भी किया है। 
इसी क्रम में आगे 'समाधि' के उपयोग के लिए 'इन्द्रियजय' एवं 
'प्राणजय' आदि का वर्णन भी किया है। 

इसके अतिरिक्त इसी पाद में परम पुरुषार्थ अर्थात्‌ 'मुक्ति' को 
प्रात करने के लिए क्रमशः अवस्था सहित 'भूतजय', 'इन्द्रियजय' एवं 
'सत््वजय' का भी विस्तार से उल्लेख किया है | तत्पश्चात्‌ विवेक-ज्ञान 
के उपाय को कहकर, सभीप्रकार की समाधि और उसकी अवस्थाओं में 
उपकार करने वाले 'तारक' नामक ज्ञान का भी विवेचन किया गया है, 
क्योंकि इसी 'तारक-ज्ञान' में योगी के चित्त को अधिकार की प्राप्ति हो 
जाती है तथा उसे 'कैवल्य' प्राप्त हो जाता है। 

घ) चतुर्थ कैवल्य पाद- प्रस्तुत अन्तिम पाद में प्रयुक्त कूल 
चौतीस सूत्रों के अन्तर्गत पाँच प्रकार की सिद्धियाँ, जात्यन्तर परिणाम, 
निर्माण-चित्त तथा चतुर्विध कर्मो का विस्तार से विवेचन हुआ है। 
तत्पश्चात्‌ इसी क्रम के यहाँ वासना, बाह्य पदार्थों की सत्ता पुरुष में 
चित्त द्रष्टृत्व एवं 'जीवन्मुक्त' की मनोवृत्तियों का भी उल्लेख किया 

है तथा अन्त में 'धर्ममेघ' समाधि, परिणामक्रम समापत्ति एवं 


किया स्वरूप' व्यवस्था का वर्णन अत्यन्त सूक्ष्मता एवं स्पष्टतापूर्वक 
या है । 


® 
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।8. योग-सूत्र का महत्त्व- वर्तमान समय में जहाँ एक ओर 
सम्पूर्ण मानव-जाति अशान्ति, भय, असन्तोष तथा क्षोभ से अत्यधिक 
पीडित है। वहीं दूसरी ओर वह इससे सदा के लिए मुक्‍त भी होना 
चाहती है। शान्ति, सन्तोष आदि ये सभी मन के साथ जुड़े हुए 
सूक्ष्म-भाव हैं। अत: मानव-मन के इस विक्षोभ में तब तक सुधार होना 
सम्भव नहीं है, जब तक वह इस 'मन' पर अपना नियन्त्रण न कर ते| 
मनोदशा के परिवर्तन हेतु, उसे स्वयं ही परिश्रम करना होगा, उसे यह 
धनादि के माध्यम से खरीद नहीं सकता है। यह परिश्रम भी उसे 
किन्हीं निश्चित सिद्धान्तों तथा सम्यक्रूप से अनुभव किए गए, मार्गी 
का अवलम्बन करके ही करना होगा। 

विचलित एवं परेशान चित्त को व्यवस्थित करने के लिए, 
योग-सूत्रकार महर्षि पतंजलि ने जिस सिद्धान्त का इस शास्त्र में 
उल्लेख किया है, वह वस्तुतः सार्वकालिक एवं सार्वभौमिक कहा जा 
सकता है। यहाँ बताया गया सिद्धान्त प्रत्येक व्यक्ति के लिए प्रभावी 
तथा कल्याणकारी है | योग-सूत्र में ग्रन्थकार ने जिन तत्त्वों का 
विवेचन किया है, उनका सूक्ष्म अध्ययन करके, व्यक्ति न केवल सुखी 
हो सकता है, अपितु वह सदा के लिए इस संसार में जीवन-मरण से 
मुक्ति भी पा सकता है, जिसे भारतीय-संस्कृति के अन्तर्गत उत्कृ 


इए, इन सूत्रों 


i के माध्यम से ईश्वर 
प्रापि के साथ-साथ ' न केवल मन की शान्ति, अपितु ई 


विकारों का प्रत्यक्ष कर सकते हैं। 
जन्म-जन्मान्तरों क्ष कर सक 
-- के बारे में जान लाका मेँ 
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करती है | नि 
क्योंकि एकमात्र यही दर्शन ऐसा है, जिसके अभ्यास के माध्यम 


! क्षेद्यक्ति संसार की किसी भी वरतु को 'हस्तामलकवत्‌' देख सकता 


है। वस्तुतः इस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने संसार की प्रत्येक वस्तु का 
वास्तविकता से परिचय कराकर, संसार की सभी गुत्थियों को सुलझाने 
तथा संसार में विद्यमान दुःखों से हमेशा के लिए 'निवृत्ति' प्राप्त करने 
में महान्‌ उपकार किया है। इस दृष्टि से इस ग्रन्थ के महत्त्व को 
सहज ही स्वीकार किया जा सकता है। 

प्रस्तुत योग-सूत्र में व्यक्ति के चित्त की वृत्तियों के निरोध के 
उपायों, उनके फलों का क्रमिक तथा सुन्दर विवेचन करके, सम्पूर्ण 
मानवता पर ग्रन्थकार ने अत्यधिक उपकार किया है। अतः इसका 
अभ्यास करके, जो व्यक्ति सांसारिक दुःखों से सदा के लिए छुटकारा 
पाना चाहता है तथा शरीर, इन्द्रिय और मन के बन्धनों से रहित, 
गुद्ध-बुद्ध आत्मा के साक्षात्कार का अभिलाषी है, उसके लिए प्रस्तुत 
योगसूत्र अमूल्य-निधि कही जा सकती है। 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से हमारे विवेच्य योगसूत्र के महत्त्व 
को हम आध्यात्मिक-दृष्टि से सर्वाधिक मान सकते हैं। पुनरपि इसमें 
मनोविज्ञान की जटिल गुत्थियों को सुलझाने में भी 'अभूतपूर्व-विधि' का 
कथन किया गया है, जिससे यह वर्तमान में प्रचलित मनोविज्ञान शास्त्र 
श उपकारक ग्रन्थ भी कहा जा सकता है, क्योंकि यहाँ मन पर 

करने की विधियों का विस्तार से विवेचन किया गया है, जिसे 
भूर्ण मानव-समुदाय के ऊपर, परम उपकार के रूप में भी देखा जा 

है। इस ग्रन्थ के महत्त्व को दृष्टिगत रखते हुए ही, अनेक 
कानों ने इसके ऊपर अपनी-अपनी व्याख्याएँ प्रस्तुत करके, इसे 
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सरल बनाने का भरसक प्रयास किया है, जिसका हम उल्लेख पूर्व में 
अत्यन्त संक्षेप में कर चुके हैं। 

इस विषय में उल्लेखनीय यह भी है कि हमने यहाँ जिन 
व्याख्या, टीका, भाष्यादि का कथन किया है, केवल वे ही इस ग्रन्थ पर 
नहीं लिखी गयी हैं, अपितु इससे कहीं अधिक व्याख्याओं का लेखन 
इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ पर हुआ होगा, जिनका हमें ज्ञान नहीं भी हो 
सकता है, क्योंकि व्यक्ति के ज्ञान की सीमाएँ हैं। जिज्ञासु महानुभावों 
को अधिक जानकारी प्राप्त करने का निरन्तर प्रयत्न करना चाहिए। 

अन्त में, केवल इतना ही कहना उचित होगा कि- महर्षि 
पतंजलि ने सम्पूर्ण मानवता के कल्याण के लिए, इस ग्रन्थ में अपने 
समय से पूर्व में प्रतिपादित सांख्ययोग के बिखरे हुए सिद्धान्तों तथा 
तात्कालिक विद्वत्समाज में प्रचलित योग विषयक मान्यताओं को 
सर्वप्रथम सूत्ररूप में ही निबद्ध किया, जिसे परवर्तीकाल में समझने में 
अनेक कठिनाइयाँ होने से महर्षि वेदव्यास आदि भाष्यकारों ने अपने 
भाष्यों द्वारा विस्तार प्रदान किया। अतः इन दोनों की दृष्टि मानवता के 
कल्याण की ही रही है, जिससे इस 'योग-शास्त्र का महत्त्व स्वतः ही 


स्पष्ट हो जाता है। 


| 


न्याय-दर्शन 


() 'न्याय शब्द का य्युत्पत्तिलभ्य अर्थ- न्याय शब्द की 
्रुत्पत्ति नि उपसर्गपूर्वक इण्‌ गतौ धातु से घञ्‌ प्रत्यय करके निष्पन्न 
होती है। आचार्य पाणिनि ने अष्टाध्यायी में अध्याय और न्याय आदि 
शब्दों में घञ्‌ प्रत्यय का विधान किया है।' इस प्रसंग में प्रस्तुत 
उदाहरणों की व्याख्या में भट्टोजिदीक्षित का कथन है कि- 

'नियन्ति अस्मिन्निति न्यायः | 

यद्यपि घञ्‌ प्रत्यय का प्रयोग 'करण' की अभिव्यक्ति के लिए 
किया जाता है, किन्तु यहाँ उन्होंने घञ्‌ के 'अधिकरण' अर्थ को ही 
प्रमुखता प्रदान की है। उस स्थिति में हमें इसका अर्थ इसप्रकार करना 
होगा- 'नीयन्ते (अर्थाः) अनेनेति. न्याय: अर्थात्‌ जहाँ शब्द अथवा 
वाक्यार्थ किसी विशेष अर्थ की सिद्धि करे, वही न्याय है । यही कारण 


` - है कि पूर्व समय में यह शब्द वैदिक पदों के स्वर-निर्णय के लिए _ 


प्रयुक्त किया जाता था | 


इस प्रसंग में यह बात भी विशेषरूप से कथनीय है कि कुछ 
विद्वानों ने 'न्याय' शब्द को नी धातु से निष्पन्न माना है, जो संगत 


. प्रतीत नहीं होता, क्योंकि 4नी धातु से घञ्‌ प्रत्यय करने पर 'नाय: 
` ` पद की निष्पत्ति होगी, न्याय की नहीं। इसके विपरीत #इण गतौ धातु 
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` . अध्यायन्यायोघावसंहराश्च (3,/3/422) सूत्र से 


* सिद्धान्त कौमुदी, तत्त्वबोधिनी- पृष्ठ- 656 | 


> बी 


से च्याय शब्द सहज ही निष्पन्न हो जाता है। 

साथ ही, इस धातु से 'न्याय' शब्द की सिद्धि करने पर ह 
अर्थसौष्ठव की भी प्रतीति हो रही है, क्योंकि इस स्थिति में 'नीयने' 
इस अर्थाभिव्यक्ति से यहाँ विशेष चमत्कार आ जाता है, जिससे हो 
यहाँ न्याय के प्रतिपाद्य विषय और न्यायशास्त्र की शैली, निगमन 
प्रक्रिया आदि का भी स्पष्ट आभास होता है, क्योंकि प्रमाणों द्वारा अर्थ 
की परीक्षा ही न्याय है तथा न्यायशास्त्र में चार प्रमाणों को स्तीकार 
करने पर भी अनुमान प्रमाण का विशेष महत्त्व है। 


() न्याय के लिए प्रयुक्त अन्य शब्द- न्याय के लि 
'आन्वीक्षिकी' शब्द का प्रयोग हमें प्राचीन साहित्य में देखने को मिलता 


है। आचार्य वात्स्यायन का भाष्य इस सम्बन्ध में प्रमाण है। इसके 
अतिरिक्त आचार्य कौटिल्य 


ने भी 'अर्थशास्त्र' में विद्याओं के परिगणन 
में 'आन्वीक्षिकी' को सर्वप्रथम स्थान प्रदान किया है। उनके अनुसार- 
आन्वीक्षिकी, वेदत्रयी, कृषि और वाणिज्य (वार्ता) तथा राजनीति, ये घर 
सनातन विद्याएँ हैं।' साथ ही, दर्शनों की गणना के प्रसंग में भ 


आन्वीक्षिकी' शब्द का प्रयोग किया है यह 'आन्ीक्षिकी है 
वस्तुतः न्यायविद्या अथवा न्यायशास्त्र है | 


236) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


|] 

छन्दोग्योपनिषद्‌ में सनत्कुमार ने नारद १ 

समक्ष अपने अध्ययन की. चर्चा करते हुए चार वेद, इतिहास, प्त | 
आदि के साथ वाकोवाक्य 


र | ' पद का प्रयोग भी किया है। यह वाष | 
वाक्य' वस्तुत: वादशास्त्र अथवा तर्कशास्त्र का ही अन्य नात 


| 

| 

“१. व तना - भारतीय दर्शनशास्त्र साप 

भण्डार, मेरठ, ।996 | "ह का इतिहास- डॉ. हरिदत्त शास्त्री, प्रकाशक | 
2 

- आन्वीक्षिकी, | 

पृष्ठ-66) जयी, वार्ता, दण्डनीतिश्च शाश्‍वती (कौटिल्य प्त | 


| 
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इसीप्रकार आधुनिक न्यायशास्त्र क॑ लिए तर्कशास्त्र, वादंशास्त्र, प्रमाण 
शस्त्र, हेतुशास्त्र आदि शब्द भी हमें प्राचीन ग्रन्थों में उपलब्ध होते हँ | 

उल्लेखनीय है कि कुछ विद्वानों के मत में उपनिषदां में प्रयुक्त 
'वाकोवाक्य' शब्द वस्तुतः विकसित न्यायशास्त्र के अर्थ में प्रयुक्त नहीं 
हुआ है तथा 'आन्वीक्षिकी' पद भी न्यायशास्त्र के एक भाग को ही 
अभिहित करता है, समग्र को नहीं, क्योंकि वर्तमान न्यायशास्त्र में 
'आन्वीक्षिकी' के अतिरिक्त अध्यात्म-विद्या भी विद्यमान है, भाष्यकार 
वात्स्यायन ने इसी को स्वीकार किया है। 

वस्तुस्थिति यह भी है कि यदि 'संशय' आदि का पूर्व में कथन 
नहीं किया जाता है तो न्यायशास्त्र में केवल अध्यात्म-विद्या ही रह 
जाती है। तब उस स्थिति में इस शास्त्र की उपनिषद्‌ आदि से कोई 
भिन्नता नहीं रहती है।' 

वैदिककाल में 'न्याय' शब्द का प्रयोग इस अर्थ में नहीं हुआ है 
तथा उपनिषदों में प्रयुक्त “वाकोवाक्य' पद वस्तुतः न्यायशास्त्र के शैशव 
को ही प्रदर्शित करता है। महर्षि पतंजलि ने 'वाकोवाक्य' शब्द का 
प्रयोग किया है, जिसकी टीका में आचार्य कय्यट ने इसे उक्ति 
प्रत्युक्त रूप ग्रन्थ माना है- 

“वाकोवाक्यशब्देन उक्तिप्रत्युक्तिरूप: ग्रन्थः | 

अतः निष्कर्षरूप में कहा जा सकता है कि न्यायशास्त्र अपने 
शैशवकाल में 'वाकोवाक्य' रहा तथा अपनी कौमार्य अवस्था में यह 
'आन्वीक्षिकी' रूप में प्रसिद्ध हुआ, जबकि प्रौढ़ावस्था नल न्याय 
शब्द मिला, जो आगे चलकर प्राचीन न्याय और Eo दो रूपों में 
कित हआ, जिनका वित अन रन का आष कर 

(त) न्यायदर्शन के मूल में य निश्‍चित विवरण उपलब्ध नहीं 

कैसे और कहाँ हुआ? इस विषय में कोई निश्चित विवर" 
रद लि क्त 
ह - भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहासा 
- महाभाष्य- 4,//6/3 । 


डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-68। 
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है, किन्तु गम्भीर चिन्तन के परिणामस्वरूप इस सम्बन्ध में कुछ अनुमान 
अवश्य लगाया जा सकता है। विशुद्ध जिज्ञासा-दृष्टि अथवा जय- 
पराजय की भावना से अनेक विद्वानों की परस्पर शास्त्रचर्चा को न्याय 
की भाषा में क्रमशः 'वाद' और 'जल्प' संज्ञा प्रदान की गई है तथा 
सूक्ष्मदृष्टि से विचार करने पर हम भी देखते हैं कि सम्पूर्ण न्यायशारत्र 
में 'वाद' और 'जल्प' इन दोनों पदों की ही मुख्यरूप से प्रधानता रही 
है। 


प्रायः सभी न्यायशास्त्रियों की सम्पूर्ण शक्ति का प्रयोग इस 

ओर ही रहा है कि वे प्रतिपक्ष का विचार प्रस्तुत करके पहले तो 
उनकी न्यूनताओं की ओर संकेत करें और अपने पक्ष को निर्बल करने 
वाली कमियों को दूर करके, अपने मत का प्रबल युक्तियों के साथ ' 
प्रतिपादन करें। वाद-विवाद की इसी शैली का विवरण हमें न्याय 
शास्त्रीय साहित्य के बड़े भाग में देखने को मिलता है, जबकि इसके 
शेष अंश में देहादि से भिन्न एवं नित्य आत्म-तत्त्व की सिद्धि का 
प्रयास भी प्रमुख रहा है। इस दृष्टि से इस शास्त्र के प्रमुखरूप से ये 

_ दो ही विषय कहे जा सकते हैं। इसलिए इस आधार पर न्यायदर्शन 
की सृष्टि एवं परिस्थितियों का अनुमान भी सहज ही लगाया जा. 


ऊना न्यायशास्त्र का प्रमुख और सैद्धान्तिक 
, शे जी सिद्धि के लिए यहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द 
चाल परमाणो का प्रयोग किया गया है । आचार्य वात्स्यायन ने इसी 
दृष्टि से न्याय की परिभाषा इसप्रकार की है आचार्य वात्स्यायन ने इ 
इसी प्रसंग में हेरी (न्याय भाष्य-वात्स्यायन) 
विशेष परिस्थितियों में साध्य “महत्वपूर्ण बात यह है कि यहाँ कु 
| को गौण तथा साधनभाग को प्रधानता भी 


शी 
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दान की गई है। इस जाधार पर स्पष्टरूप से कहा जा सकता है कि 
और अनात्मवाद के संघर्ष में ही वस्तुतः न्यायशास्त्र का जन्म 
हुआ तथा उनके परस्पर वाद-विवाद के परिणामस्वरूप ही इसका 
भी हुआ। 
(४) न्यायदर्शन में अनुमान का महत्त्व न्यायसूत्र के प्रथम 
पर भाष्य करते हुए आचार्य वात्स्यायन का कथन है कि प्रत्यक्ष 
और 'आगम' (शब्द) प्रमाण के आधार पर अनुमान करने का ही नाम 
अन्वीक्षा है, क्योंकि प्रत्यक्ष और आगम से दृष्ट पदार्थ का यह पुन- 
क्षण मात्र है, इसी अन्वीक्षा अथवा अन्वीक्षण में प्रवृत्त होने वाली विद्या 
है 'आन्वीक्षिकी' कही गई है, जो न्यायविद्या अथवा न्यायशास्त्र से 
अभिन्न है। 
इस दृष्टि से जो अनुमान प्रत्यक्ष या आगम के विरूद्ध होता है, 
वह न्याय न होकर न्याय का आभासमात्र होगा। अतः यह कहना ही 
अधिक उपयुक्त होगा कि न्याय की प्रक्रिया 'मुख्यरूप से अनुमान 
प्रक्रिया ही है। अतः न्याय का प्रतिपाद्य अनुमान है। दूसरे शब्दों में, 
अनुमान' ही 'न्याय' है | 
(0) न्याय सम्प्रदाय का उद्भव और विकास- अत्यन्त प्राचीन _ 
भय से न्यायदर्शन को अत्यधिक प्रतिष्ठा की दृष्टि से देखा जाता 
छा है। आचार्य मनु तो इसका समावेश श्रुति में करने के पक्षधर रहे 
' जबकि याज्ञवल्क्य ने इसे वेद के चार अंगों में से एक रूप में 
गना है। प्राचीन पाठ्य विषयों-काव्य, नाटक, अलंकार और व्याकरण 
में तर्क के रूप में न्यायदर्शन की भी गणना की गई है। इतना ही 
' प्रत्येक भारतीय दर्शन न्याय द्वारा प्रतिपादित मौलिक सिद्धान्तो 
अपनी स्वीकृति प्रदान करता है और इस दर्शन की आलोचना 


` २ ` रितीयदर्शन- डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग-2, पृष्ठ-2। 
| पाझवल्क्य स्मृति- ।/3। 
| = 


) बं्शतशास्तर का अतारंग इतिहात ._.........3.-------- का अन्तरंग इतिहास 
करते हुए वह न्याय की तार्किक परिभाषाओं का ही आश्रय लेता है। 
इन सभी दृष्टियों से न्यायदर्शन की प्राचीनता स्वतः ही सिद्ध होती है। 

सूक्ष्मदृष्टि से विचार करने पर प्रत्येक विज्ञान को भी 'न्याय' के 
नाम से कहा जा सकता है, क्योंकि न्याय का शाब्दिक अर्थ ही किसी 
विषय के भीतर प्रवेश करके, उसकी विश्लेषणात्मक समीक्षा प्रस्तुत 
करना होता है। उल्लेखनीय यह भी है कि मीमांसक केवल श्रुतियों के 
भाष्यकार ही नहीं थे, अपितु तार्किक भी थे। सम्भव है, कर्म की नाना 
विधियों, नियमों तथा फलों की व्याख्या में आवश्यकता होने पर उनमें 
तर्कबुद्धि का भी विकास हुआ हो। इसप्रकार अत्यन्त प्राचीनकाल में 
मीमांसा शास्त्र के संस्थापकों ने भी अप्रत्यक्षरूप से न्यायशास्त्र की 
उन्नति में सहयोग प्रदान किया है । मीमांसा ग्रन्थों के नामों-माघव कूत 
न्यायमाला विस्तार, पार्थसारथि मिश्र कृत न्याय रत्नाकर एवं आपदेव के 
न्याय प्रकाश से यह भी स्पष्ट है कि- न्याय शब्द का मीमांसा के 
पर्यायवाची शब्दरूप में भी प्रयोग होता था।' 

किन्तु जब आचार्य गौतम ने दूसरे विचारों की अपेक्षा तार्किक 
पक्ष की ओर विशेष ध्यान दिया तो उनके विचारों का 'आन्वीक्षिकी' के 
साथ तादात्म्य हो गया। इसप्रकार अत्यन्त प्राचीनकाल से एक पारि- 
भाषिक शब्द जो सामान्य अर्थों में प्रत्येक व्यवस्थित दर्शन के लिए 
- प्रयुक्त होता था, संकुचित अर्थो में प्रयुक्त होने लगा! वस्तुस्थिति तो 
यह है कि जिन स्थितियों और अवस्थाओं की यात्रा करते हुए न्याय 
शास्त्र का विकास हुआ, उनमें तर्क पर आधारित वादविवाद का 


240) 
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स्थान रहा है | 
इसीकारण यह शास्त्र तर्क-विद्या, वादविद्या आदि नामों से 
प्राण मार्गी 


पुकारा जाता रहा, क्योंकि वादविवाद ही बौद्धिक जीवन का प्र 
गया है। उपनिषदों में ऐसी अनेक विद्वत्परिषदों का उल्लेख मिलता है, 


। आपस्तम्ब धर्मसूत्र- 2/4/8/23, 2/6/4/3। 
२ भारतीयंदर्शन- डॉ. राधाकृष्णन्‌, भाग-2, पृष्ठ-22। 


= लिवा विषयों ` लीत (की 
जिनमें दाश षयों पर पाष-विवाद का द्र | | 
कहा जा सकता है कि न्यायशास्त्र का जाल भी ke होता था।' अतः 
पूर्ण शास्त्राथों से हुआ होगा और इन शास्त्रा को ४4: गला कु 
ही तर्कशास्त्र का बिकास हुआ | काल अर 
न यील यह भी है कि आचार्य गौतम को ही तर्क के इन 
सिद्धान्तों को व्यवस्थित रूप देने का श्रेय जाता है। इसीलिए उन्हें इस 
शास्त्र का प्रवर्तक माना गया। उनके न्यायसूत्र के प्रथम सूत्र में 
उल्लिखित सोलह विषय शास्त्रार्थ द्वारा ज्ञानप्राप्ति की श्रेणी में आते 
हैं। | 
इतना ही नहीं, परवर्तीकाल में अनेक ग्रन्थों में वाद-विवाद के 
नियमों के सम्बन्ध में भी बहस हुई, क्योंकि ये सभी ग्रन्थ किसी न 
किसी रूप में विवाद विषयक समस्याओं का ही निर्देश करते प्रतीत 
होते हैं। कौटिल्य का अर्थशास्त्र, सुश्रुत संहिता तथा चरक संहिता के 
कुछ अंशों को उक्त कथ्य की पुष्टि के प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया जा 
सकता है, क्योंकि अर्थशास्त्र में बत्तीस पारिभाषिक शब्दों का कथन 
किया गया है, जिन्हें तन्त्रयुक्‍्त संज्ञा प्रदान की गई है। चरक संहिता 
के 'आन्वीक्षिकी' मात्र में वाद-विवाद विषयक नियमों का विस्तार से 
उल्लेख हुआ है | 
इस प्रसंग में ध्यातव्य है कि आचार्य गौतम से पूर्व भी न्याय 
शास्त्र की स्थिति को नकारा नहीं जा सकता है, क्योंकि जिसप्रकार 
जैमिनि से पूर्व मीमांसा शास्त्र तथा आचार्य पाणिनि से पहले व्याकरण 
की स्थिति सर्वसम्मति से मान्य रही है। उसीप्रकार दर्शन शास्त्र के 
प्रसिद्ध विद्वान्‌ डॉ. विद्याभूषण ने भी न्यायसूल के प्रणयन से पूर्व 


नामों 
दत्तोत्रय, पुनर्वसु, आत्रेय, सुलभा, और अष्टावक्र के त 
का उल्लेख किया है, जिन्होंने न्यायशास्त्र के विकास 


व. 
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. भारतीयदर्शन- डॉ. राधाकृष्णन, पष्ठ 2*। 


/2 \ प्रशनो.-।/6। 


242) दर्शनशास्त्र फा अन्तरंग इतिहास 
प्रदान किया।' सिद्धान्त शिरोमणि आचार्य विश्वेश्वर भी इस कथ्य से 
सहमत प्रतीत होते हँ | 

इसके अतिरिक्त छान्दोग्योपनिषद्‌ मैं 'वाकोवाक्य' वर्णन 
महाभारत में तर्कशास्त्र और 'आन्वीक्षिकी' का उल्लेख उक्त कथ्य की 
पुष्टि में सहायक कहे जा सकते हँ | इसीप्रकार महाभारत में नारद को 
न्यायशास्त्र के परार्थानुमान से परिचित बताया गया है।* साथ ही, 
आचार्य विश्वनाथ ने अपनी न्यायसूत्रवृत्ति में पुराणों को उद्धृत करते 
हुए, न्याय की गणना वेदों के उपांगों में की है” तथा मिलिन्द के प्रश्नों 
में भी नीति के नाम से न्यायदर्शन का अवलोकन किया जा सकता - 
है |° 

इसीप्रकार ललितविस्तर नामक ग्रन्थ में न्यायशास्त्र का कथन 
'हतुविद्या के नाम से किया गया है। ई.पू प्रथम शती में स्थित आर्य 
रक्षित ने अपने 'अणुयोगद्वार' में अनुमान के पूर्ववत, शेषवत्‌ और 
सामान्यतोदृष्ट आदि भेदों की व्याख्या गौतमसूत्र के अनुसार ही की है। 
डॉ. राधाकृष्णन्‌, ने आर्यरक्षित को किसी प्राचीन ग्रन्थ का संकलन कर्ता 
माना है, जिसका उल्लेख भगवतीसूनत्र (ई.पू. तृतीय शती) में भी हुआ 
है। इस आधार पर अनुमान के तीन प्रकार के सिद्धान्तों को ई.पू 
तृतीय शती से भी प्राचीन कहा जा सकता है।' 

उपर्युक्त विवेचन के आधार पर निष्कर्षरूप में कहा जा 


सकता है कि न्यायशास्त्र का प्रारम्भ निश्चय ही बौद्धकाल से पहले हो 


गया था, किन्तु कटुसत्य यह भी है कि सूत्र-निर्माण से पूर्वकाल के 


* हिस्ट्री ऑफ इण्डियन लॉजिक- डॉ. विद्याभूषण, पृष्ठ- 9-7 | 
, तर्कभाषा- आचार्य विश्वेश्वर हिन्दी टीका उपोद्घात, पृष्ठ- ३३। 
» छान्दोग्योपनिषद्‌- 7,/42| 
: महामारत- 4,/70, 42| 
* न्यायसूत्र वृत्ति 4/4,/4॥ 
* सिक्रेट बुक्स ऑफ दॉ ईस्ट, पृष्ठ- 6, 7| 
: भारतीयदर्शन- डॉ. राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ- 24 | 
/ 
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'एके, केचित्‌, अन्ये' इस रूप में उल्लेख 
अपने से कुछ पूर्व के अथवा समसामयिक अन्य भाष्यकारों की ओर भी 
संकेत किया है। 
इतना ही नहीं, आचार्य वात्स्यायन ने अपनी मान्यता के 
समर्थन में महर्षि पतंजलि के महाभाष्य, कौटिल्य के अर्थशास्त्र तथा 
वैशेषिक सूत्रों के सिद्धान्तों के उद्धरणों को भी प्रस्तुत किया है। साथ 
ही, अपने से पूर्व स्थित नागार्जुन के सिद्धान्तों का भी कुछ स्थलों पर 
खण्डन किया है, जबकि बौद्ध विचारों का अवलम्ब लेकर दिङ्नाग ने 
आचार्य वात्स्यायन के भाष्य की आलोचना की है। इस आधार पर 
विद्वान्‌ वात्स्यायन को 400 ई. से कुछ पूर्व स्थित मानने के पक्षधर रहे 
है। पं. तारानाथ शास्त्री ने अपनी पुस्तक (हिस्ट्री ऑफ बुद्धिज्म' में 
दिङ्नाग की स्थिति पंचम शती में स्वीकार की है।? 
इसके बाद छठी शताब्दी में स्थित उद्योतकर ने अपने वार्तिक 
में दिङ्नाग द्वारा वात्स्यायन पर किए गए आक्षेपों का उत्तर देकर 
इसके साहित्य में श्रीवृद्धि की। तत्पश्चात्‌ धर्मकीर्ति का न्याय बिन्दु 
नामक ग्रन्थ उद्योतकर द्वारा दिड्नाग की आलोचना के उत्तर में लिखा 
गया | धर्मकीर्ति का समय सप्तम शती का प्रारम्भ माना गया है।* यही 
यही कारण है कि नवम शती में स्थित धर्मोत्तर ने अपनी 'न्यायबिन्दु' 
पैका में दिङ्नाग और धर्मकीर्ति दोनों का ही अनुकरण किया है। 
पुनः नवम शती के पूर्वार्द्ध में स्थित आचार्य वाचस्पति मिश्र ने 
चायवार्तिक तात्पर्य टीका” में न्यायदर्शन के प्राचीन सिद्धान्तं की फिर 


Sn Ch PERS ०800”, 
, ` पत्स्यायन भाष्य- 4,/4,/33, //5, 4/2/9। 
। ` "रतीय दर्शन- डॉ. राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ- 27। | 
५ ऐलासिकल संस्कृत. लिटरेचर, कीथ, पृष्ठ- 3-32 

हे इत्सिंग', तकाकुसु, पृष्ठ- 58॥। i 
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244) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


) दर्शनशस्त्रकाअन्तई एफ. 
से स्थापना की, साथ ही, उन्होंने अपने ऊर्जस्विनी प्रतिभा द्वारा "न्याय 
शुचि निबन्ध' और 'न्यायसूत्रोद्वार' जैसे लघु ग्रन्थों का प्रणयन भी 
किया। यद्यपि कुछ विद्वान्‌ 'न्यायसूत्रोद्धार' को भिन्न व्यक्ति की रचना 
मानने के पक्षधर रहे हैं।' 

तत्पश्चात्‌ वाचस्पतिमिश्र के ग्रन्थ पर 984 ई. में स्थित उदयन 
ने 'तात्पर्यपरिशुद्धि' नामक बहुमूल्य टीका की संरचना करके न्याय 
शास्त्र के साहित्य में अभिवृद्धि की। इसके अलावा आत्मा के नित्यत्व 
को सिद्ध कर॑ने के लिए आर्यकीर्ति आदि बौद्ध विचारकों .की आलोचना 
में लिखा गया ग्रन्थ, न्यायदर्शन के उत्कृष्ट ग्रन्थ की श्रेणी में आता है। 
उल्लेखनीय यह भी है कि आचार्य उदयन द्वारा विरचित 'कुसुमांजलि 
नामक कृति न्यायशास्त्र की परमात्म-सिद्धि विषय पर प्रथम व्यवस्थित 
कृति -कही जा सकती है। उनके अन्य ग्रन्थों में 'किरणावली' तथा 
'परिशिष्ट' भी उल्लेखनीय रहे हैं। 

पुनः १0वीं शताब्दी में स्थित जयन्त की 'न्यायमंजरी' गौतम के 
न्यायसूत्र पर एक स्वतन्त्रदीका रूप में उपलब्ध है, इसमें उन्होंने 
वाचस्पति मिश्र का उल्लेख किया है। इनमें नाम का कथन 'रत्नप्रभा' 
और 'देवसूरी' द्वारा बाद में भी किया गया। इसी क्रम में अग्रिम कड़ी 
के रूप में 'भासर्वज्ञ' द्वारा न्यायसार नामक उत्कृष्ट ग्रन्थ का प्रणयन 
किया गया, जिसमें प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्त इन तीन प्रमाणों को 
अपनी मान्यता: प्रदान की। काश्मीरी शैव मतावलम्बी इनके समय को 
दशम शती मानने के पक्षधर रहे हैं।' 

उसके बाद 225 ई. में स्थित 'वर्धमान' ने नव्यन्याय के 
संस्थापक आचार्य गंगेश के विचारों का समावेश करते हुए उदयन के 
'न्यायतात्पर्यं परिशुद्धिः नामक ग्रन्थ पर 'न्यायनिबन्धप्रकाश' श्रेष्ठ ग्रन्थ 
का प्रणयन किया। इनके विचारों के विकास स्वरूप 275 ई. में 
रुचिदत्त के 'मकरन्द' की संरचना की गई। 
PR SRR 

' भारतीय दर्शन- डा. राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ- 29 पर टिप्पणी। 
२ भारतीय दर्शन, डॉ, राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ 29। 
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| 
इस प्रसंग न उल्लेखनीय यह भी है कि न्यायदर्शन पर बाद में 
लिखे गए ग्रन्थों में वैशेषिक के पदार्थों को स्पष्टरूप से स्वीकार कर 
लिया गया। इसी क्रम में 42वीं शती में लिखा गया वरदराजाचार्य का 
'तार्किक रक्षा' नामक ग्रन्थ समन्वयवादी विचारधारा का पोषक रहा है, 


जिसमें 'प्रमेय' पदार्थ में ही न्याय के बारह और वैशेषिक के छः पदार्थों 
का समावेश किया गया है। 


इसीप्रकार तेरहवीं शती में स्थित आचार्य केशवमिश्र की 'तर्क- 
भाषा' न्याय-वैशेषिक के समन्चयरूप में देखी जा सकती है, जिस पर 
अनेकानेक टीकाओं का प्रणयनं किया गया, जिनका हम आगे विस्तार 
से उल्लेख करेंगे। यहाँ केवल इतना ही कथ्य है कि सुदीर्घ वैदिक 
काल से लेकर तेरहवीं शती तक अनेक विद्वानों ने न्यायदर्शन पर 
अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया तथा इसके साहित्य में श्रीवृद्धि करते 
हुए इसके सिद्धान्तों की दृढ़रूप में स्थापना की। 

उल्लेखनीय है कि न्यायदर्शन के सिद्धान्तों का पोषण करते 
हुए जैनदर्शन में भी अत्यन्त प्राचीनकाल से ही अनेक तर्कग्रन्थों का 
प्रणयन किया गया, जिनमें 357 ई.पू. के लगभग भद्रबाहु की 'दशवै- 
कालिक निर्युक्ति' छठी शती में सिद्धसेनदिवाकर का 'न्यायावतार' 
आठवीं शती के माणिक्य नन्दी का 'परीक्षामुखसूत्र' और बारहवीं शती 
के देवसूरी का 'प्रमाणनय तत्त्वालोकालंकार' तथा प्रभाचन्द्र का 'प्रमेय- 
कमलमार्तण्ड' विशेषरूप से उल्लेखनीय कहे जा सकते हैं। 

इस प्रसंग में महत्त्वपूर्ण और कथनीय तथ्य .यह भी है कि जैन 

विचारको द्वारा लिखे गए न्यायशास्त्रीय ग्रन्थों में प्राचीन न्याय के 

अध्यात्मिक विषय का प्रतिपादन न करके विशुद्ध तर्क और वाद-विवाद 
से सम्बन्ध रखने के कारण तार्किक बिन्दुओं पर ही विशेष बल दिया 
गया है, जिसे परवर्ती नव्यन्याय का मार्ग प्रशस्त करना भी कहा जा 

है। 


2५३) दर्शनास्त्रका अन्तग इतिहा जाए दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 

न्यायदर्शन के विकास के इसी क्रम में नव्यन्याय को आधार 
बनाकर लिखा गया आचार्य गंगेश का "मान्य ग्रन्थ' कहा जा सकता 
है। इनके पुत्र वर्धमान द्वारा अपने ग्रन्थों में नव्यन्याय की इसी परम्परा 
को स्वीकार किया गया है। १3वीं शती में स्थित आचार्य जयदेव ने 
गंगेश की 'तत्त्वचिन्तामणि' पर 'आलोक' टीका का प्रणयन किया। इस 
प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि लगभग 6 वीं शती के प्रारम्भ में 
स्थित वासुदेव सार्वभौम द्वारा विरचित 'तत्त्वचिन्तामणि व्याख्या' को नव्य 
न्याय का महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ माना जाता है। 

।6वीं शती के अन्त में जगदीश तथा 47वीं शती में आचार्य 
गदाधर इस सम्प्रदाय के प्रसिद्ध तार्किकों में परिगणित हैं। ।7वीं शती 
में ही स्थित अन्नभट्ट ने प्राचीन एवं नव्यन्याय तथा वैशेषिक दर्शन को 
लेकर एक व्यवस्थित दर्शनपद्धति को विकसित करने का प्रशंसनीय 
प्रयास किया। उनके द्वारा विरचित 'तर्कसंग्रह' और दीपिका टीका को _ 
न्यायवैशेषिक सम्प्रदाय की श्रेष्ठ एवं सरल कृतियाँ कहा जा सकता 
है।' इसके अतिरिक्त इसी शैली के नव्यन्याय विषयक ग्रन्थों में 
बल्लभाचार्य की न्याय-लीलावती और आचार्य विश्वनाथ की "न्याय 
सूत्रवृत्ति भी उल्लेखनीय महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं। 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि आचार्य गौतम के 'न्याय- 
सूत्र. के बाद न्यायदर्शन का सर्वाधिक प्राचीन ग्रन्थ वात्स्यायन भाष्य' 
कहा जा सकता है। उसके बाद अग्रिम वर्षों में प्रणीत सम्पूर्ण न्याय 
शास्त्रीय साहित्य का आधार 'न्यायसूत्र' और 'वात्स्यायन भाष्य' ही रहें 
तथा अन्य जो भी न्याय साहित्य निर्मित हुआ, वह इन्हीं के समर्थन 
अथवा टीका, प्रटीकाओं के रूप में लिखा गया। इसी कारण इसे 
'प्राचीन न्याय' साहित्य के रूप में जाना जाता है। यह भी सत्य है कि 
न्यायसूत्रों के पश्चात्‌ किसी मौलिक न्यायग्रन्थ की संरचना नहीं की 


न्यायदः 


; तसरे 
* . द्रष्टव्य, लेखककृत तर्कसंग्रह की दीपिका टीका सहित प्रकाशक, चौखम्बा 
संस्कृत प्रतिष्ठान दिल्ली- 20 | | 


किन्तु फिर भी "वी (ठवन ५ (247 
गई, किन्तु फिर भी १7वीं शती तक टीका-प्रटीकाओं के रूप में न्याय 


साहित्य का निर्माण होता रहा। न्यायशास्त्र के उद्भव एवं विकास 


विषयक उक्त अभिप्राय को सुविधा की दृष्टि से हमने ग्रन्थ के 
डायंग्राम के माध्यम से संक्षेप में प्रस्तुत किया हे | न 4 


सम्प्रदाय- इस दर्शन के दो भेदों 
प्रथम, प्राचीन न्याय तथा द्वितीय, 
इन दोनों दर्शनों के ग्रन्थों की भाषा 


का उल्लेख विशेषरूप से हुआ है- 


, अनुयोगिता, अवच्छेदकता अवच्छेद्यता, 
निरूपकता, निरूप्यता जैसे जटिल शब्दों का प्रयोग प्रायः नहीं किया 


गया है। वहीं दूसरी ओर नव्यन्याय के ग्रन्थों में इन शब्दों का 
. अधिकांश रूप से प्रयोग हुआ है | 
इसके अलावा प्राचीनन्याय की भाषा सरल और आडम्बर रहित 
होने पर भी इनकी शैली अत्यन्त संक्षिप्त और सांकेतिक रही है। इस 
कारण अनेक बार प्रतिपाद्य विषय ही स्पष्ट नहीं हो पाता है। उदाहरण 
के लिए अनुमान की ही बात ले लें। यहाँ अनेक अनुमानों में शैली की 
क्लिष्टता के कारण उनका अनुमानत्व ही स्पष्ट नहीं हो पाता है। साथ 
ही पक्ष, साध्य और हेतु की विशद प्रतिपत्ति भी नहीं हो पाई है। 
इसके ठीक विपरीत नव्यन्याय की भाषा आडम्बर पूर्ण ऊपर से 
दुर्गम होने पर भी शैली की शालीनता के कारण अर्थ की दृष्टि से 
सुगम रही है। यदि पाठक का इसकी पारिभाषिक शब्दावली से परिचय 
हो तो इसके प्रतिपाद्य विषय को समझने में कठिनाई का अनुभव नहीं 
होता है। नो क हल 
प्राचीन और नव्यन्याय में इन दोनों के अलावा एक अन्तर क 
है कि प्राचीन न्याय में विषय का प्रतिपादन स्थूलरूप में किया गया है, 
होते हैं, क्योंकि वे विषय के बाह्य 
उनके विचार तलस्पर्शी प्रतीत नहीं 


rnc जल अमल जी ली | 
' द्रष्टव्य परिशिष्ट | 
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कलेवर को स्पर्श करके ही संतुष्ट हो जाते हँ, जबकि नव्यन्याय में 
इसके ठीक विपरीत विषय का प्रतिपादन सूक्ष्म से भी सूक्ष्मतम की ओर 
अग्रसर प्रतीत होता है। उनके विचार ग्रहण किए गए विषय का सर्वांग 
रूप से स्पर्श करते हैं । इतने से ही सन्तुष्ट न होकर वे इसका कठोर 
और निष्पक्ष परीक्षण का सजग प्रयास करते हुए उसके अन्तर में 
प्रविष्ट होकर उसे निर्ममता के साथ कुरेदने का सफल चिन्तन प्रस्तुत 
करते हैं।' सम्भवतः इसी कारण उनके आलोचकों ने इसे 'बाल की 
खाल खींचना' संज्ञा भी प्रदान की है | 

उपर्युक्त विवेचन स्पष्ट है कि न्यायदर्शन के प्राचीन और नव्य 
इन दोनों भेदों में प्रतिपाद्य विषय का गौण, प्रधान भाव एवं भाषा, 
शैलीगत विशेषता रही हैं, जबकि इन दोनों ही भेदों का मूलस्रोत 
आचार्य गौतम विरचित 'न्यायसूत्र' नामक एक ग्रन्थ ही रहा है | 

(४) प्राचीन न्याय के आचार्य- आचार्य विश्वेश्वर ने अपनी 
तर्कभाषा हिन्दी व्याख्या में प्राचीन न्याय के आचार्यो का नामोल्लेख 
किया है / तदनुसार- 

उल्लेखनीय है कि न्यायसूत्रों के पश्चात्‌ 'प्राचीन न्याय' विषय 
पर किसी अन्य मौलिक ग्रन्थ की रचना नहीं हुई, किन्तु फिर भी 
टीका, प्रटीका, व्याख्या, वार्तिक आदि के रूप में सत्रहवीं शताब्दी तक 
प्राचीन न्याय साहित्य का सृजन होता रहा। इनमें भी 400 ई. से लेकर 
000 ई. पर्यन्त अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्राचीन न्याय साहित्य का प्रणयन 
हुआ। अब हम यहाँ उपर्युक्त आचायों में से उपलब्ध का अत्यन्त संक्षेप 
में विवरण प्रस्तुत कर रहे हैं- 

(0) आचार्य गौतम- इनका अन्य नाम 'अक्षपाद' भी है, यद्यपि 
कुछ विद्वान्‌ इन्हें भिन्न मानने के पक्षधर रहे हैं, किन्तु हम यहाँ इन्हें 


ea 


'. तर्कभाषा-बद्रीनाथशुक्ल, मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली-4968 पृष्ठ- 6, 7। 


2 
- तर्कभाषा (तर्करहस्य दीपिका) हिन्दी 
व्याख्या 
वाराणसी 4967, पृष्ठ- 37 | ख्या विश्वेश्वर, चौखम्बा प्रकाशन, _ 


कहना चाहेंगे कि- 


के विभाजित किया गया है तथा 
प्र्येक अध्याय में दो आह्निक हैं। प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का 


परिगणन करके यहाँ इन्हीं के तत्त्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ (अपवर्ग-मोक्ष) 
प्रि का कथन किया गया है | तत्पश्चात्‌ प्रमाण लक्षण, विभाजन तथा 
भेद-प्रभेदों का विस्तृत विवेचन हुआ हे | यहाँ न्यायदर्शन की क्रम- 
दवता, विषय व्यवस्था और शास्त्रीय गठन आदि वैज्ञानिकता. लिए, हुए 
है। तर्कभाषाकार ने न्यायसूत्र का अपने विषय विवेचन :में पर्याप्त 
अनुसरण करते हुए सूत्र संख्या निर्देश भी किया है। इनका समय 300 
ई से लेकर 300 ई.पू. तक माना गया है | 
(2) आचार्य वात्स्यायन इनका समय 300 ई. के लगभग माना 
गया है। इन्होंने आचार्य गौतम द्वारा प्रणीत 'न्यायसूत्र' पर भाष्य की 
संरचना की, जिसे न्यायभाष्य अथवा वात्स्यायन भाष्य के नाम से जाना 
णाता है। विद्वानों का मानना है कि इनका नाम वस्तुत: "पक्षिल स्वामी' 
ग तथा वात्स्यायन इनका गोत्र रहा होगा।' आचार्य गौतम के 
सूत्रों को सरल भाषा में स्पष्ट करने का श्रेय इन्हीं को ही जाता 
। र्कमाषाकार ने अनेक स्थलों पर वात्स्यायन भाष्य को उद्धृत किया 
' यद्यपि यहाँ उनके नाम का कथन नहीं हुआ है तथापि 'यथाह 
“ ऐसा उल्लेख वे तर्कभाषा में अनेक स्थलों पर करते रहे हैं। 
3४ विद्वान्‌ कामसूत्र के रचयिता और न्यायभाष्यकार को एक मानने 
पर हैं, किन्तु इस विषय में मतैक्य नहीं है। 'अभिधान चिन्तामणि' 


ng BR 000200: 


- तेकभाषा_ साहित्य भण्डार, मेरठ, 972, विषयप्रवेश, 
१ १, षा- डॉ. श्री निवास शास्त्री, 
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नामक ग्रन्थ में आचार्य हेमचन्द्र पक ग्रन्थ भे आचार्य हेमचन्द्र ने वात्स्यायन के अनेक ) 3 वात्स्यायन के अनेक नामों 


उल्लेख किया है- 
वात्स्यायनो मल्लनागः कौटिल्यश्चणकात्मजः। 


द्रामिलः पक्षिलस्वामी, विष्णुगुप्तोऽगुलश्च स: || 

तदनुसार वात्स्यायन, पक्षिल स्वामी, कौटिल्य और चाणक्य १ 
सब एक ही व्यक्ति के नाम है। तर्कभाषा के टीकाकार आधा 
विश्वेश्वर ने इस मत से सहमति व्यक्त की है। उनके अनुसार- | 
द्रविड़ देश के निवासी थे।' 

8) उद्योतकर- 635 ई. के लगभग स्थित इन्होंने न्यायवरकष 
नामक ग्रन्थ की संरचना की। ये पाशुपत सम्प्रदाय के अनुयायी धे 
इनका गोत्र भरद्वाज था। अतः इन्हें पाशुपताचार्य उद्योतकर भारद्वाज ३ 
नाम से भी जाना जाता है। 650 ई. के लगभग स्थित आचार्य सुब 
ने अपने वासवदत्ता नामक ग्रन्थ में इनके नाम का उल्लेख कियाहै 
इन्होंने न्यायभाष्य की सरल भाषा में व्याख्या प्रस्तुत की है। 

उल्लेखनीय यह भी है कि इन्होंने दिङ्नाग आदि बौद्धा 
आक्षेपों का परिहार करने के लिए ही 'न्याय भाष्य' पर अपने वाति 
ग्रन्थ का प्रणयन किया था, जिसका कथन वाचस्पति मिश्र द्वारा अगे 
न्यायवार्तिक तात्पर्यटीका में किया गया है | न्याय के अनेक सिद्वा 
की नूतन व्याख्या का श्रेय आचार्य उद्योतकर को ही प्रदान किया ण 
है। इन्होंने वार्तिक ग्रन्थ में वसुबन्धु और दिङ्नाग के मतों का खर 
उनके नाम का उल्लेख किए बिना ही किया है। 

(4) आचार्य वाचस्पतिमिश्र- इन्होने उद्योतकर के. न्याया 
पर तात्पर्यटीका का प्रणयन 840 ई. के लगभग किया। ये अहुत प्र 
के धनी थे, इसलिए भारतीय दर्शन साहित्य में ये सर्वतन्त्र 
आचार्यरूप में प्रख्यात हैं। वस्तुत: इनके सम्पूर्ण लेखन का उद्देश्य दर 
वैशेषिक दर्शन के मन्तव्य को परिनिष्ठित रूप में प्रस्तुत करना 


+  तर्कभाषा, हिन्दी टीकाकार आचार्य विश्वेश्वर, पृष्ठ- 33। 
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टीका की संरचना की। 

ये हर समय लेखन में व्यस्त रहते 
सदैव गृहस्थ धर्म से विरक्त रहे । पत्नी के त्याग एवं अपनी वंशवृद्धि 
की उसकी कामना को पूर्ण करने के लिए ही उन्होंने अपनी शांकर 
-भाष्य टीका का उसके नाम से नामकरण किया । इन्होंने सांख्य तथा 
योग दोनों ही दर्शनों पर अपनी लेखनी चलाई और 'सांख्यतत्त्व 
कौमुदी' तथा 'योगतत्त्वैशारदी' की संरचना करके दर्शनसाहित्य में 
अद्रुत समृद्धि की | 

वैदिक दर्शन में इन्हें गम्भीर पाण्डित्य प्राप्त था, साथ ही बौद्ध | 
| दर्शन का ज्ञान भी इन्हें उच्च कोटि का था । इसीलिए इन्होंने बौद्ध 
दर्शन के मन्तव्यों को अत्यन्त सरलरूप में प्रस्तुत करते हुए उनका 
` खण्डन किया, इनके लेखन से बौद्ध विद्वानों को भी अपने सिद्धान्तों 
को परिष्कृतरूप में प्रस्तुत करने की प्रेरणा प्राप्त हुई, यही कारण है 
कि सम्पूर्ण भारतीय दर्शन साहित्य में आचार्य वाचस्पति मिश्र का नाम 
अत्यन्त आदर एवं श्रद्धा के साथ लिया जाता है। 

७) उदयनाचार्य- इनका समय 984 ई. के लगभग माना जाता 

| न्यायदर्शन साहित्य में आचार्य वाचस्पति मिश्र के बाद इनका नाम 

भी अत्यन्त आदर के साथ लिया जाता है। बौद्ध विद्वानों ने जिसप्रकार 
वाचस्पति से पूर्व के नैयायिकों की आलोचना की थी, ठीक उसीप्रकार 
उन्होंने वाचस्पति की भी आलोचना की। इसलिए उनके उत्तर में 


थे। विवाहित होते हुए: भी 


252) )_दर्शनशास्त्र का अनार तिही का अन्तरंग इतिहास -----.....__ | 
) दर्शनशारत्रकाअनार ह. 


इन्होंने अपने उत्कृष्ट वमन लनन यि नाळ 

गे प्रणयनं कर 
i पतच बौद्ध सिद्धान्तों के पाडी. में इन्होंने “न्याय. 
कुसुमांजलि' और 'आत्मतत्त्व विवेक' दो अत्यन्त ळू के 
ग्रन्थों की संरचना की। इसीप्रकार इन्होंने बौद्ध विद्वान्‌ 
विरचित 'ईश्वरभंगकारिका' के प्रत्युत्तररूप में 'कुसुमांजलि' की रचन 
करते हुए ईश्वर की सिद्धि का सफल एवं स्तुत्य प्रयास किया| 
'बौद्धधिक्कार' नामक अपने अन्य ग्रन्थ में इन्होंने बौद्धों के 'अपोह, 
क्षणभंगुरवाद' तथा 'श्रुति-अप्रामाण्यः का तर्कसम्मत खण्डन प्रस्तुत, 
किया। 

इसीप्रकार 'आत्मतत्त्वविवेक' नामक उत्कृष्ट ग्रन्थ की रचन 
इन्होंने बौद्धदार्शनिक कल्याणरक्षित द्वारा विरचित 'अन्यापोहविचार 
कारिका' और 'श्रुतिपरीक्षा' के उत्तर में की। 847 वि. संवत्‌ के लगमग 
स्थित धर्मोत्तराचार्य के 'अपोह' नामक प्रकरण और 'क्षणभंग सिद्धि इ 
दोनो ग्रथ की सम्यक्‌ आलोचना भी इन्हीं ग्रन्थों में की गयी है। झ 
ग्रन्थों में उदयनाचार्य ने क्षणभंग, ब्रह्मार्थ भंग, गुणगुणिभेद भंग और 
“उलभ, इन चार महत्त्पूर्ण बौद्ध सिद्धान्तो का खण्डन करते ह 
नित्य आत्मतत्त्व 03३ को सिद्ध किया। 
के साथ nt pl Pipa ra च 
मानने से इन्कार या मैं पराजित होने पर भी बौद्ध डा 

कर देते थे। कहते हैं एक बार वे भगवान्‌ के द 


और वहाँ भगवान्‌ जगन्नाथ के दर्शन न॑ हो 


करते हुए कहा- जमान समझा तो इन्होंने भगवान्‌ को 
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इसप्रकार भगवान्‌ के दर्शनों से निराश होकर इन्होंने थाराणसी 

४ तुषानले में प्रवेश करके अपने जीवन का त्याग कर दिया।' उदय- 

चर्य के पश्चात्‌ टीका-प्रटीका की पद्धति प्रायः समाप्त हो गई, 

प्राचीन पद्धति से न्यायसूत्रों के ऊपर स्वतन्त्रवृ्ति का रचनाक्रम 

(वीं शती तक चलता रहा, जिसका उल्लेख हमने पूर्व में उनके 

| संभावित कालखण्ड एवं कृतियों के साथ कर दिया है, विस्तारभय से 

| उनको पुनः नहीं दिया जा रहा है। 

| (४) नव्य न्याय के आचार्य- 

() गंगेश उपाध्याय- नव्यन्याय का उद्भव और विकास 
| मिथिला में हुआ। इस दर्शन के आचार्यों में सर्वप्रथम नाम मिथिला 
। निवासी गंगेश उपाध्याय का आता है। इनका जन्म दरमंगा के दक्षिण 
| पूर्व में स्थित 'कोरियांव' नामक ग्राम में एक ब्राह्मण कुल में हुआ। यह 

गाव कमला नामक नदी के तट पर स्थित है। कहते हैं कि काली की 
आराधना से इन्हें न्याय-निष्णात होने का आशीर्वाद प्राप्त हुआ। 
मौलिक चिन्तन सम्पन्न ये असाधारण प्रतिभा के धनी थे। इन्होंने ही 
| 'तत्त्वचिन्तामणि' नामक मौलिक ग्रन्थ की रचना करके नव्यन्याय को 
` जन्म दिया। इसीकारण इन्हें नव्यन्याय का संस्थापक आचार्य भी कहा 
| जाता है। 
चार खण्डों में विभक्त इस ग्रन्थ का अन्य नाम "प्रमाण 
| चिन्तामणिः भी है, क्योंकि इसमें न्यायसम्मत प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
और शब्द चार प्रमाणों का सूक्ष्म विवेचन किया गयां है। साथ ही, 
इसके प्रत्येक खण्ड में अन्य दर्शनों के विरोधी मतों का और न्याय 
| शास्त्र के ही अनेक पूर्ववर्ती मतों का निराकरण करके अपने नूतन 
िद्धान्तों की प्रस्थापना की गई है, जिसके कारण इन्हें 'सिद्धान्तदीक्षा 

गरु के नाम से भी जाना जाता है। 


न्याय~दर्शंन (253 
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इनका 'वर्धमान' नामक एक पुत्र भी था, जो न्यायविद्या में 
पारंगत था। आचार्य गंगेश के आराध्य देव भगवान्‌ शंकर थे, किन्तु 
अपनी तत्त्वचिन्तामणि के मंगलाचरण 'में इन्होंने ब्रह्मा, विष्णु और महेश 
इन त्रिमूर्ति को भी नमन किया है। इन्होंने भगवान्‌ शंकर को 'ओम्‌' 
पद वाच्य, परम कृपालु और जगत्‌ का आश्रय मानकर इनकी आराधना 
की है। 'तत्त्वचिन्तामणि' वस्तुतः युगप्रवर्तक ग्रन्थ है। 
उल्लेखनीय है कि तत्त्वचिन्तामणि पर अनेक न्यायमर्मज्ञ 
विद्वानों ने गम्भीर और प्रौढ़ व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं, जिनमें रघुनाथ 
शिरोमणि की 'दीधिति' टीका, पक्षधर मिश्र की 'आलोक' तथा मथुरा- ` 
नाथ तर्कवागीश की 'रहस्य' नामक तीन टीकाएँ विशेषरूप से 
उल्लेखनीय हैं। इनमें भी दीधिति टीका, जिसमें ग्रन्थकार ने मूल ग्रन्थ 
के अभिप्राय को स्पष्ट करने के लिए अनेक नई परिकल्पनाओं एवं 
विचारों का समावेश किया है। 
यही कारण है कि आगे चलकर 'दीधिति' टीका पर भी अनेक 
विद्वानों ने पुनः उपटीका ग्रन्थों की संरचना की, जिनमें रामरद्र 
` तर्कवागीश, रघुदेव न्यायालंकार,_ रुद्रन्याय वाचस्पति, जयराम न्याय 
पंचानन, रामभद्र सार्वभौम, भवानन्द सिद्धान्त वागीश, जगदीश 
तर्कालंकार, वासुदेव सार्वभौम और गदाधर भट्टाचार्य के नाम विशेषरूप 


से उल्लेखनीय हैं। इन सभी टीकाओं में भी अन्तिम दो विद्वानों की 
ह और गादाधरी टीकाएँ विद्वानों में अपेक्षाकृत अधिक समादृत 
हुई | | 
इसीप्रकार आचार्य पक्षधर मिश्र की 'आलोक' नामक टीका पर 
भी अनेक दिद्वानों ने टीकाएँ लिखकर नव्यन्याय के साहित्य को समृद्धि 
प्रदान की। जिनमें हरिदास भट्टाचार्य की 'मण्यालोक टिप्पणी', मधुसूदन 
या Fl तत्वचिन्तामण्यालोककण्टकोद्धार', महेशठक्कुर की 'आलोक 
* बवनाथ ठक्कुर की 'तत्त्वचिन्तामणि आलोक परिशिष्ट', कुष्ण 
दास सार्वभौम' की अनुमानालोकप्रसारिणी', भवानन्द सिद्धान्त वागीश 


| | क्षालोकसार क कनक क क्ल ज 
| षी लेन कु , गुणानन्द की शब्दालोकविवेक' तथा 
“य हैं। यहाँ हम इनमें से केवल कछ ही विशेषरूप से 
ba छुछ ही टीकाकारो का उल्लेख 

कर रहे 


हैं- 
(2) पक्षधरमिश्र- मिथिला के उद्गट विद्वानों में परिगणित इनका 
द्य नाम जयदेव भी था। इन्होंने गंगेशोपाध्याय के 'तत्त्वचिन्तामणि' 
द 'आलोक' टीका की संरचना की। ये उच्चकोटि के नैयायिक और 
| नाटककार भी थे। इन्होंने 'प्रसन्नराघव' नामक नाटक का 
समय ।3वीं शती का उत्तरार्द्ध माना गया है | 
(3) वासुदेव सार्वमौम- इनका जन्म बंगाल में हुआ, किन्तु 
| य विद्या के प्रति विशेषरुचि होने के कारण इन्होंने मिथिला में 
हकर प्रसिद्ध नैयायिक पक्षधर मिश्र का शिष्यत्व ग्रहण करके उनसे 
गोशोपाध्याय की तत्त्वचिन्तामणि का विधिवत्‌ अध्ययन किया तथा 


पयन किया, जिसका संस्कृत नाद्य-साहित्य में विशिष्ट स्थान है। 


सपूर्ण तत्त्वचिन्तामणि और न्यायकुसुमांजलि को अक्षरशः कण्ठस्थ कर | 


`क्षिया तथा काशी जाकर इन्हें लिपिबद्ध कर दिया तथा वहाँ इन्होंने 
गायशास्त्र के अध्ययन की एक 'विद्यापीठ' की स्थापना की। कहते हैं 
कि मिथिला के 'नैयायिक अपंनी न्यायविद्या को अन्यत्र ले जाने के 
फ्धर नहीं थे, किन्तु इन्होंने उनके विपरीत जाकर इस ज्ञान को 
नद्वीप में स्थापित किया। इनका समय विद्वानों ने 43वीं शती का 
राद और ।4वीं शती का पूर्वार्ध निर्धारित किया है । 
४) रघुनाथ शिरोमणि- इन्होंने नवद्वीप में वासुदेव सार्वभौम से 
| नेयन्याय का अध्ययन किया तथा बाद में मिथिला जाकर पक्षधर मिश्र 
का शिष्यत्व ग्रहण किया, अतः ये इन दोनों के समकालिक थे तथा 
ततवचिन्तामणि पर 'दीधितिः नामक अद्वुत टीका का प्रणयन किया, 
जिसमें इन्होंने अपने पूर्ववर्ती अनेक नैयायिकों तथा अपने दोनों गुरुओं 
वासुदेव और पक्षधर) की आलोचना की। साथ ही, अपनी अद्गुत 
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प्रतिभा एवं तर्कशक्ति के माध्यम से न्याय के पुरातन रिद्धान्तों का 
खण्डन करके अपने अनेक नूतन सिद्धान्तों की प्रस्थापना की | 

तत्त्वचिन्तामणि दीधिति के अतिरिक्त इन्होंने लगभग आठ अन्य 
ग्रन्थों की संरचना भी की, जिनका हम यहाँ उल्लेख कर रहें हँ- (क) 
बौद्धधिक्कार शिरोमणि (ख) पदार्थ तत्त्वनिरूपण (ग) किरणावली 
प्रकाश-दीधिति (घ)न्यायलीलावती प्रकाशदीधिति (ड) अवच्छेदकत्व 
निरुक्ति (च) खण्डनखण्डखाद्य दीधिति (छ) आख्यातवाद (ज) और नञ्‌ 
वाद। | 


७) मथुरानाथ तर्कवागीश- ये रघुनाथ शिरोमणि के पुत्र एवं 
शिष्य थे। इनका समय 625 के आसपास माना गया है। इन्होंने 
लगभग दस ग्रन्थों की संरचना की, जिनमें 'तत्त्वचिन्तामणि रहस्य' 
विशेषरूप से उल्लेखनीय है। इनके अद्भुत पाण्डित्य के सम्मान में 
नवद्वीप के विद्वत्मण्डल ने इन्हें 'तर्कवागीश' की उपाधि प्रदान की। 
विद्वानों की मान्यता है कि इनके द्वारा विरचित 'रहस्य' के अभाव में 
'चिन्तामणि' के अनेक स्थल रहस्य ही रह जाते हैं। इन्हे आयुर्वेद का 
भी ज्ञान था। 

इसके अलावा इनके दूसरे ग्रन्थ इसप्रकार है- तत्त्वचिन्तामणि 
आलोक रहस्य, दीधिति रहस्य, सिद्धान्त रहस्य, किरणावली प्रकाश 
रहस्य, न्याय लीलावती प्रकाश रहस्य, न्यायलीलावती दीधिति रहस्य, 
बौद्धधिक्कार रहस्य, आदिक्रिया विवेक और आयुर्वेद भावना | 

(6) जगदीश तर्कालंकार- इनका समय ।630 के लगभग माना 
गया है। ये न्यायशास्त्र के उच्चकोटि के विद्वान्‌ और मर्मज्ञ थे। इन्होंने 

रघुनाथ शिरोमणि की तत्त्वचिन्तामणि दीधिति पर विस्तृत टीका ग्रन्थ 
की संरचना की, जिसे जागदीशी के नाम से विद्वत्समाज में ख्याति 
प्राप्त हुई। इन्होंने तत्त्वचिन्तामणि मयूख, न्यायसारावली, पदार्थतत्त्व 
निर्णय तर्कामृत, शब्दशक्तिप्रकाशिका और न्यायलीलावती दीधिति 
व्याख्या आदि कुल सात ग्रन्थों का प्रणयन किया, जिनमें तर्कामृत और 


अम 


शब्दशक्ति प्रकाशिका को विद्वत्समाज में पर्याप्त आदर व सम्मान प्राप्त 
हुआ। इनमें भी 'शब्दशक्ति प्रकाशिका' की विद्वानों द्वारा 'जगदीशस्य 
सर्वस्वः कहकर प्रशंसा की गयी हे | 

(7) गदाधर भट्टाचार्य- 650 के लगभग स्थित इन्होंने नव 
द्वीप के नैयायिकों में विशेष प्रशरित प्राप्त की। इन्होंने 'गादाधरी' नाम 
से प्रख्यात टीका ग्रन्थ की रचना की, जिसे रघुनाथ शिरोमणि की 
'दीधिति' पर अत्यन्त विस्तृत और परिष्कृत टीका ग्रन्थ स्वीकार किया 
जा सकता है। इन्होंने न्याय के अतिरिक्त भी अनेक ग्रन्थों की संरचना 
की, जिनका हम यहाँ केवल नामोल्लेख कर रहे हैं- 

तत्त्वचिन्तामणि दीधिति प्रकाशिका (गादाधरी), तत्त्व चिन्तामणि 
व्याख्या, तत्त्वचिन्तामणि आलोक टीका, मुक्तावली टीका, रत्नकोपवाद 
रहस्य, अनुमान चिन्तामणि दीधिति टीका, आख्यातवाद, कारकवाद, 
नञूवाद, प्रामाण्यवाद दीधिति टीका, शब्द प्रामाण्यवाद रहस्य, बुद्धिवाद, 
युक्तिवाद, विधिवाद, विषयतावाद, व्युत्पत्तिवाद, शक्तिवाद और स्मृति 
संस्कारवाद। इसके अतिरिक्त भी अनेक विद्वानों का इस क्षेत्र में 
आविर्भाव हुआ, जिनका हम यहाँ विस्तारभय से उल्लेख नहीं कर रहे 
हैं। 


(5) न्यायशास्त्र के प्रकरण ग्रन्थकार जैसा कि हमने पूर्व में | 
कथन किया कि ग्यारहवीं शती से ही विद्वानों ने टीका-परम्परा का 
त्याग करके स्वतन्त्र ग्रन्थ लिखना प्रारम्भ कर दिया था, जिनमें शास्त्र 
के सर्वांगीण विवेचन की अपेक्षा उसके एक देश विशेष को लेकर ग्रन्थ 
की संरचना की गई। इन्हीं ग्रम्थों को यहाँ प्रकरण ग्रन्थ की संज्ञा 


` प्रदान की गई। इनमें भाषा की सरलता और भावों की नवीनता को 


प्रमुखता प्राप्त हुई। साथ ही, विद्वानों ने प्रकरण ग्रन्थ की परिभाषा भी 
प्रस्तुत की | तदनुसार 

प्रकरण, शास्त्र के एक देश अर्थात्‌ विशिष्ट अंक से सम्बद्ध 
रहता है। इसका विवेचन मूल शास्त्र की शैली से थोड़ा हटकर किया 
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जाता है। इनमें शास्त्र सम्मत अभिप्राय स्पष्ट होने के साथ-साथ अपने 
मूल शास्त्र को पद-पद पर प्रमाणरूप में भी प्रस्तुत किया जाता है- 
शास्त्रैकदेशसम्बद्धं शास्त्रकार्यान्तरे स्थितम्‌ | 
आहुः प्रकरणं नाम ग्रन्थभेदं विपश्चितः | | 

९) भासर्वज्ञ- प्रकरण ग्रन्थ की परम्परा को शुभारम्भ करने का 
श्रेय दशम शताब्दी के अन्त में स्थित 'भासर्वज्ञ' को जाता है। इन्होंने 
न्यायसार नामक अद्भुत प्रकरण ग्रन्थ का प्रणयन किया। यहाँ प्रमाण 
लक्षण के प्रसंग में संशय एवं विपयर्य का उल्लेख करके इन्होंने प्रत्यक्ष, 
अनुमान और शब्द इन तीन प्रमाणों का कथन किया। इस दृष्टि से 
विद्वानों द्वारा इसे सांख्य और जैन दर्शन सम्मत भी बताया गया | 
_ -इसीप्रकार इसमें प्रमेयों की संख्या चार बतायी गई- दुःख है, दुःख का 
कारण है, दुःख निवृत्ति सम्भव है तथा दुःखनिवृत्ति का उपाय भी है। 

अन्त में मोक्ष-निरूपण करते हुए इन्होंने दुःख की निवृत्ति के 
साथ शाश्वत सुख की प्राप्ति को ही 'मोक्ष' संज्ञा प्रदान की | इसप्रकार 
इस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने प्रमाण के मुख्य प्रतिपादन के साथ-साथ 
न्यायदर्शन के अन्य सभी पदार्थों का वर्णन भी किया है तथा न्याय 
दर्शन में प्रतिपादन किए जाने वाले शाश्वत सुखरूप मोक्ष का भी 
निरूपण करने के कारण इसे विद्वानों ने प्रथम प्रकरण ग्रन्थ की श्रेणी 
में रखा है। 

(2) वरदराज- इनका समय विद्वानों ने ।2वीं शती स्वीकार 
किया है तथा इन्हें आन्ध्रप्रदेश का निवासी बताया है। इन्होंने 'तार्किक 
रक्षा नामक प्रशंसनीय प्रकरण ग्रन्थ की संरचना की, जिसका सम्बन्ध 
न्यायशास्त्र से रहा है क्योंकि, इसमें न्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय आदि 
सोलह पदार्थों का निरूपण किया गया है, जिनमें आत्मा, शरीर आदि 
बारह पदार्थों सहित द्रव्य, गुणादि का भी विशद वर्णन हुआ है। इसमें 
ग्रन्थकार का प्रयास न्यायदर्शन के सिद्धान्तों को सरलरूप में प्रस्तुत 
करना रहा है। साथ ही, न्याय परम्परा से हटकर कुछ नवीन मतों की 
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gsr की गई है। इस ग्रन्थ की व्याख्या में स्वयं वरदराज ने 
ही 'सारसंग्रह/ नामक एक अन्य ग्रन्थ की संरचना की तथा विष्णु 
खा क शिष्य ज्ञानपूर्ण ने 'लघुदीपिका' और आचार्य मल्लिनाथ ने 
'निष्कंटक' नामक टीका का प्रणयन कर इसमें अपेक्षाकृत अधिक 
सरलता का आधान किया। 
(3) वल्लभाचार्य- न्यायशास्त्र के प्रकरण ग्रन्थकारो में अग्रिम 
नाम १2वीं शती के ही वल्लभाचार्य का आता है। न्याय वैशेषिक के 
_ प्रकाण्ड पण्डित इन्होंने 'न्याय लीलावती' नामक विशाल प्रकरण ग्रन्थ 
का प्रणयन किया | ग्रन्थ का आरम्भ पुरुषोत्तम परमात्मा के वन्दन से 
हुआ है। इस ग्रन्थ में वैशेषिक के षड्विध भावपदार्थो में द्वितीय पदार्थ 
गुण-वर्ग में परिगणित बुद्धि के 'विद्या और 'अविद्या नामक दो भेद 
बताकर विद्या के साधन रूप में न्यायदर्शन के चार प्रकार के प्रमाणों 
का विवेचन प्रस्तुत किया है। 
'न्यायलीलावती' के महत्त्व को इस ग्रन्थ पर विरचित टीका- 
_ प्रदीकाओं के रूप में देखा जा सकता है। तदनुसार- 
वर्धमान उपाध्याय की 'न्यायलीलावतीप्रकाश',रघुवंश शिरोमणि 
की 'न्यायलीलावतीदीधिति', शंकरमिश्र की 'न्यायलीलावती कण्ठाभरण', 
मथुरानाथ तर्कवागीश की 'न्यायलीलावती प्रकाशविवेक' तथा भगीरथ , 
ठक्कुर की 'न्यायलीलावती प्रकाशविवृत्ति' विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं । 
(4) अन्नंभट्ट- सत्रहवीं शती में स्थित आचार्य अन्नंभट्ट ने ' 
केवल वैशेषिक दर्शन के सिद्धान्तों को आधार बनाकर सूत्ररूप में 
अत्यन्त सरल और लघुग्रन्थ "तर्कसंग्रह! की संरचना की। प्रकरण ग्रन्थ ' 
की श्रेणी में परिगणित यह लघुकृति विद्वत्समुदाय में अत्यधिक लोक- 
प्रिय हुई। यद्यपि ग्रन्थकार ने अपने ग्रन्थ तर्कसंग्रह में अपना काल 
और स्थान आदि के सम्बन्ध में कुछ भी नहीं लिखा है, किन्तु 
विद्वत्परम्परा इन्हें सोमयाजी तिरुमल्लाचार्य का पुत्र मानती है ।' इनका 


' भारतीय दर्शनशास्त्र, न्याय वैशेषिक, डॉ. धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री, पृष्ठ- 32। 
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जन्म आन्ध प्रदेश के गरिकापाद नामक स्थान पर हुआ। ये तैलंग 
ब्राह्मण थे। कृष्णा नदी के तट पर आज भी चित्तूर के पास रिथत 
केशवपुर में ऋग्वेदीय अन्नंभट्ट गोत्रीय ब्राह्मण निवास करते हैं। 

अन्नंभट्ट का तर्कसंग्रह वस्तुतः न्याय और वैशेषिक सिद्धान्तो 
का प्रतिपादन करने वाला बालोपयोगी प्रकरण ग्रन्थ है। इसमें वैशेषिक 
दर्शन के द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव इन 
सात पदार्थों का प्रतिपादन अत्यन्त सरल भाषा में किया गया है। इसी 
ग्रन्थ के ऊपर स्वयं अन्नंभट्ट ने 'तर्कसंग्रहदीपिका' नामक टीका का 
प्रणयन किया। 

इसके अन्तिम भाग में ग्रन्थकार ने द्रव्य आदि पदार्थो में 
न्यायदर्शन में कहे गए सोलह पदार्थो का अत्यन्त सुन्दर और सरल 
शैली में अन्तर्भाव किया है। इस कृति पर विविध विद्वानों द्वारा लिखी 
गई, लगभग 22 टीकाएँ, इसके महत्त्व का दिग्दर्शन कराती हैं। विस्तृत 
अध्ययन के लिए द्रष्टव्य लेखक की 'तर्कसंग्रह', 'चन्द्रिका' व्याख्या 
अनुवाद सहित प्रकाशक, चौखम्बा संस्कृत प्रतिष्ठान, दिल्‍ली-2044| 

(5) विश्वनाथ न्यायपंचानन- इनका समय ॥7वीं शती का 
तृतीय चरण माना गया है। ये 'रघुनाथ शिरोमणि' की शिष्य परम्परा में 
` नवद्दीप के उत्कृष्ट श्रेणी के नैयायिकों में परिगणित हैं। इनका 'भाषा- 
परिच्छेद-कारिकावली' नामक ग्रन्थ 'प्रकरण ग्रन्थ' की श्रेणी में आता 
है। इस पर उन्होंने स्वयं 'न्यायसिद्धान्त मुक्तावली' नामक व्याख्या 
` प्रस्तुत की। इन्होंने इन दोनों कृतियों में से प्रथम में कृष्ण वन्दना तथा 
'मुक्तावली' व्याख्या के मंगलाचरण में शिव वन्दना की है। इस आधार 
पर इन्हें कृष्ण एवं शिवभक्त कहा जा सकता है। मुक्तावली की दो 
टीकाओं 'दिनकरी' और 'रामरुद्री' का हमें उल्लेख मिलता है, जिनमें 
. टीकाकारों ने मुक्तावली और कारिकावाली के मंगलाचरण में प्रयुक्त 
इलोकों की अत्यन्त चित्ताकर्षक व्याख्या प्रस्तुत की है। इनके पिता का 


ह 
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नाम विद्या- निवास था, जिनका इन्होंने अपनी "पिंगल प्रकाशिका 
नामक कृति में इसप्रकार उल्लेख किया है- 
` विद्यानिवाससूनोः कृतिरेषा विश्वनाथस्य | 
विदुषामतिसूक्ष्मधियाममत्सराणां मुदे भविता || 
(6) जगदीश तर्कालंकार- इनका समय दिद्वानों ने 47 वीं शती 
स्वीकार किया है। बहुमुखी प्रतिभा के धनी इन्होंने विशाल ग्रन्थों की 
संरचना की, जिनमें जागदीशी (तर्कचिन्तामणि दीधिति प्रकाशिका), तत्त्व | 
चिन्तामणि मयूख तथा न्यायादर्श आदि प्रमुख हैं, किन्तु इसके अलावा | 
भी इन्होंने 'तर्कामृत' नामक प्रकरण ग्रन्थ की रचना की, क्योंकि विद्वान्‌ 
अध्येताओं के 'लिए अध्ययन विषयक न्याय सामग्री प्रस्तुत करते हुए 
इन्होंने नव्यन्याय के अल्पज्ञ जिज्ञासुओं का भी विशेष ध्यान रखकर || 
उनके लिए विशेषरूप से स्वल्प आकार चाली सरल रचना 'तर्कामृत' | 
को प्रस्तुत किया। 
इस ग्रन्थ में मंगलाचरण के अन्तर्गत भगवान्‌ विष्णु की वन्दना 
अत्यन्त भावविभोर होकर की गई है। भाव और अभावरूप में पदार्थो 
का दो प्रकार से वर्गीकरण करने के बाद वैशेषिक के सात पदार्थो को 
विवेचन अत्यन्त सरल शैली में किया गया है। साथ ही, चार प्रमाणों 
को स्वीकृति प्रदान कर वैशेषिक के 'विशेष' का विवेचन किया है। 
उल्लेखनीय है कि न्यायदर्शन वैशेषिक के 'विशेष' को मान्यता प्रदान 
नहीं करता है तथा वैशेषिक 'शब्द' और 'उपमान' को स्वीकार नहीं 
करता है, किन्तु तर्कामृत में ग्रन्थकार ने दोनों का समन्वय करने का 
प्रशंसनीय प्रयास किया है। पूर्व में नव्यन्याय के विद्वानों में उल्लेख 
करने के बाद भी हमने यहाँ इनका प्रकरण ग्रन्थों की दृष्टि से कथन 
किया है। 
(7) लौगाक्षिभास्कर- सत्रहवीं शती में स्थित इन्होंने 'तर्क- 
कौमुदी' नामक प्रकरण ग्रन्थ का प्रणयन किया। ये न्याय, वैशेषिक और 
मीमांसादर्शन के उद्भट विद्वान्‌ थे। वाराणसी में निवास करने: वाले 
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इनके पिता 'मुदगल' तथा पितृव्य-'रुद्र' थे। तर्ककौमुदी वस्तुतः न्याय 
वैशेषिक दर्शन का लघु आकार वाला अत्यन्त सरल शैली मॅ प्रतिपादित 
'प्रकरण ग्रन्थ' है। 

(8) शशधर- न्याय और वैशेषिक दर्शन के विशिष्ट विद्वान्‌ 
इन्हें 'प्रमेय' पदार्थों में विशेषज्ञता प्राप्त थी। इन्होंने 'न्यायसिद्धान्तदीप' 
नामक न्याय के प्रकरणग्रन्थ की संरचना की। इनके वैदुष्य से प्रभावित 
होकर तात्कालिक विद्वत्समाज द्वारा इन्हें 'महोपाध्याय' उपाधि से 
सम्मानित किया गया | उल्लेखनीय है कि इन्होंने अपने “न्याय सिद्धान्त 
दीप' में न्याय और वैशेषिक दोनों दर्शनों को ग्रहण न करके केवल . 
'न्यायदर्शन की ही सरल रूप में प्रस्तुति की। 

ग्रन्थ के आरम्भ में प्रयोजन का उल्लेख करते हुए इन्होंने 
स्पष्टरूप से कहा कि- जिस मत का इस ग्रन्थ में समर्थन किया गया 
है वह सामान्य मानव सम्मत न होकर गौतम ऋषि द्वारा प्रतिष्ठापित 
होने के कारण आर्ष सम्मत है, इससे उनकी इसमें न्याय शास्त्रीय 
दृष्टि सहज ही प्रतीत होती है। इसके ऊपर “शेषानन्त' नामक विद्वान्‌ 
द्वारा 'न्यायसिद्धान्तदीप टीका' लिखकर इसकी महत्ता में श्रीवृद्धि की। 
इनका समय विद्वानों ने गंगेश से पहले 42वीं शती के लगभग स्वीकार 
- किया है। बुद्धि की तीक्ष्णता और प्रतिपक्षी के मत पर भीषण आक्रमण 

करने की प्रवृत्ति के कारण विद्वत्समाज इन्हें 'सिंह' के रूप में देखता 
था। 

(9) माधवाचार्य- ये वेदों के भाष्यकार आचार्य सायण के वंशज 
थे। इन्होंने “सर्वदर्शनसंग्रह' नामक ग्रन्थ की रचना की, जिसमें वैदिक 
और अवैदिक सभी दर्शनों के मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों का अलग-अलग 
विवेचन किया है तथा न्याय-वैशेषिक दर्शनों के क्रम में इन्होंने 
'अक्षपाद दर्शन' तथा 'औलूक्य दर्शन' के नाम से विस्तारपूर्वक सरल 
शैली में उल्लेख किया है। इनका समय 4१4 वीं शताब्दी का द्वितीय 
चरण माना गया है। न्याय और वैशेषिक दर्शनों के प्रमुख विषयों का 


क्र - 
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वर्णन प्रांजल भाषा में करने के कारण इसे इस दर्शन का प्रकरण ग्रन्थ 
माना गया है। सर्वदर्शनसंग्रह के अलावा इन्होंने जैमिनीयन्याय माला 
विस्तर, कथानिर्णय, पराशरस्मृति व्याख्या आदि ग्रन्थों का प्रणयन भी 
किया है। 

(५0) जयन्त भट्ट-- इनका समय 844 ई. के बाद तथा 4400 ई. 
के पूर्व दशम शती के आसपास माना गया है | विद्वत्समुदाय ने इनकी 
सर्वथा अप्रतिहत प्रतिभा से प्रभावित होकर इन्हें 'नववृत्तिकार' कहकर 
गौरवान्वित किया है। ये शिव के परमभक्त थे। इनके पिता का नाम 
'श्रीचन्द्र' था। शास्त्रार्थो में अपने प्रतिपक्षी वक्‍ताओं के ऊपर हमेशा ही 
विजय प्राप्त करने के कारण इन्हें 'जयन्त' नाम से प्रसिद्धि प्राप्त हुई। 
अपनी सर्वश्रेष्ठ कृति न्यायमंजरी में इन्होंने अपना किंचित्‌ परिचय 
इसप्रकार प्रस्तुत किया है - 

वादेष्वाप्जयो जयन्त इति यो विख्यातकीर्तिः क्षिता- 
वन्वर्थो 'नववृत्तिकार' इति यं शंसन्ति नाम्ना बुधाः। 
सुनुर्व्याप्तदिगन्तरस्य यशसा 'चन्द्रस्य' चन्द्रत्विषा 

चक्रे चन्द्रकलावचूलचरणाध्यायी स धन्यां कृतिम्‌ । । 

'न्यायमंजरी' वस्तुतः आचार्य गौतम के न्यायसूत्रों पर सरल एवं 
पूर्ण व्याख्या प्रस्तुत करने वाली अभिनव कृति है, जिसे न्यायशास्त्र के 
प्रकरण ग्रन्थ के रूप में मान्यता प्राप्त है। इसमें ग्रन्थकार ने न्याय 
सम्मत प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थो के नाम पर सोलह प्रकरणों 
को निबद्ध किया है। प्रत्येक प्रकरण को कुल बारह आहिकों में 
विभाजित किया गया है तथा प्रथम छः आहिकों में प्रमाण प्रकरण का 
विस्तारपूर्वक विवेचन किया है। 

न्याय के प्रमाण चतुष्टयवाद्‌ के समर्थन में वैदिक और अवैदिक 
सभी दर्शनों के अनेक मतवादों का निर्ममता के साथ निराकरण करने 
के बाद अग्रिम तीन आहिकों में “प्रमेय' का विवेचन पूर्ण किया गया है, 
जिनमें आत्मा से लेकर अपवर्ग पर्यन्त बारह प्रमेय पदार्थो का विशद 


नाट 
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चिन्तन किया है, जिसका विवेचन की दृष्टि से अत्यधिक महत्त्व है। 
संशय आदि शेष चौदह प्रकरण, दरा से बारह पर्यन्त तीन आहिकों में 
पूर्ण हुए हैं। 

'न्यायमंजरी' वस्तुतः जयन्तभट्ट का अद्गुतग्रन्य कहा जा सकता 
है। इसके भाषा सौष्ठव, अर्थगाम्भीर्य, विषय प्रतिपादन आदि अनेक 
दृष्टियों से विद्वानों ने भूरि-भूरि प्रशंसा करते ' हुए इसे महनीय, 
अनुशीलनीय और अभ्यसनीय बताया है। 

(।) आचार्य केशवमिश्र- न्याय साहित्य में 'तर्कभाषा' नाम से 
तीन ग्रन्थ मिलते हैं। इनमें से प्रथम तर्कभाषा बौद्ध दर्शन से सम्बन्धित 
है, जिसके लेखक मोक्षाकार गुप्त ((१00 ई. हैं। इसमें लेखक ने बौद्ध 
न्याय के सिद्धान्तों का उल्लेख किया है, यह तर्कभाषा अन्य दोनों तर्क 
भाषाओं से प्राचीन है। दूसरी जैन तर्कभाषा के लेखक श्री यशोविजय 
हैं. जिनका समय 4688 ई. तक माना गया है। इसमें जैन न्याय 
विषयक सिद्धान्तो का निरूपण हुआ है। तीसरी तर्कभाषा के लेखक 
आवार्य केशवमिश्र हैं, जिनका समय विद्वानों द्वारा 4275 ई. के लगभग 
स्थापित किया गया है। इस प्रकरणग्रन्थ में ब्राह्मणों के न्याय सिद्धान्तो 
का मुख्यरूप से एवं वैशेषिक सिद्धान्तों का संक्षेप में मिश्रितरूप से 
प्रतिपादन किया गया है। केशवमिश्र ने अपने परिचय रूप में कुछ भी 
कथन नहीं किया है, किन्तु उनके शिष्य एवं तर्कभाषा के टीकाकार श्री 
गोवर्धन मिश्र ने अपने गुरु का परिचय इसप्रकार दिया है-- 

इनके पिता का नाम 'बालभद्र' था तथा विश्वनाथ और पद्मा- 
नाभ नामक इनके दो बड़े भाई थे। आचार्य केशवभिश्र ने अपनें बड़े 
भाई पद्मनाभ रो तर्कशास्त्र का अध्ययन किया, इस दृष्टि से वे इनके 
गुरु भी थे। तत्पश्चात्‌ इन्होंने रान्तः सुखाय तर्कभाषा नामक न्याय 


शास्त्र के प्रकरणग्रन्थ की रचना की | इनका समय 4275ई. के लगभग 
माना गया है। 
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केशवमिश्र के बड़े भाई 'पद्मनाथमिश्र' स्वयं एक अच्छे नैथायिक 
थे। उन्होंने वैशेषिक दर्शन के 'प्रशस्तपाद भाष्य' पर तथा उदयनाचार्य 
की किरणावली पर टीका ग्रन्थों की रचना की थी । अपनी 'किरणावली 
प्रकाश' नामक टीका में स्वयं उनका मानना है कि-- 

वर्धमान ने जिन अर्थो को छुआ भी नहीं है, ऐसे सर्वथा नवीन 
अर्थो को हमने नियोजित किया है। यहाँ उन्होंने अपने गुरु को स्मरण 
करते हुए उनके प्रति कृतज्ञता का ज्ञापन भी किया है- 

उपदिष्टा गुरुचरणैरस्पृष्टा वर्धमानेन | 
किरणावल्यामर्थास्तन्यन्ते पद्मनाभेन || 

विद्वन्मान्यता 'वर्धमानोपाध्याय' को नव्यन्याय की मैथिलशाखा 
के विद्वान्‌ के रूप में मानने की पक्षधर रही है। इसलिए पद्मनाथ मिश्र 
और केशवमिश्र ये दोनों ही भाई भी मैथिल ही माने जाते हैं। इसके 
अतिरिक्त सुरेन्द्रलाल गोस्वामी ने अपने तर्कभाषा के संस्करण में एक 
परम्परा का उल्लेख किया है | तदनुसार- 

आचार्य केशवमिश्र मिथिला के सरिसव ग्राम के निवासी थे 
तथा अभिनव वाचस्पति नामक न्यायशास्त्र के विद्वान्‌ के प्रपौत्र थे । 
उन्होंने द्वैत परिशिष्ट का लेखक केशवमिश्र को ही स्वीकार किया है | 
इस ग्रन्थ में उन्होंने अपने परम गुरु के 'तत्त्वालोक' तथा 'कृत्य- 
महार्णव' में अभिव्यक्त विचारों का प्रतिपादन किया है | 

किन्तु विद्वानों का एक सम्प्रदाय इस कथन से सहमति व्यक्त 
नहीं करता है, क्योंकि इसकी पुष्टि में किसी प्रकार का प्रमाण प्रस्तुत 
नहीं किया गया है। यों भी अभिनव वाचस्पति का समय 45वीं शती का 
उत्तरार्द्ध माना गया है | अतः उक्त कथन सराहनीय प्रतीत होता है।' 

यद्यपि तर्कभाषा के अतिरिक्त आचार्य केशवमिश्र के नाम से 
अलंकार शेखर नामक अन्य ग्रन्थ भी मिलते हैं, किन्तु उनके सम्बन्ध में 


' . भण्डारकर, इन्ट्रोडक्शन, पृष्ठ- 22। 
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विद्वानों में पर्याप्त मतभेद रहा है। कुछ विद्वानों ने केशवमिश्र नाम से 
एक से अधिक व्यक्ति होने की सम्भावना भी व्यक्त र है। 

(४) तर्कभाषा की टीकाएँ- जैसा कि पूर्व में भी कहा जा चुका 
है कि आचार्य केशवमिश्र ने तर्कभाषा में न्यायसम्मत पदार्थों का अत्यन्त 
सरल एवं सुन्दर ढंग से प्रतिपादन किया है। यही कारण है कि यह 
प्रकरण ग्रन्थ तर्कभाषा आज भी विद्वानों का कण्ठहार बनी हुई है, न 
केवल भारतवर्ष, अपितु विदेशों में भी न्यायशास्त्र के अध्ययन एवं मनन 
के लिए केशवमिश्र की इसी कृति का अवलम्ब लिया जाता है। 
संस्कृत, दर्शनादि के स्नातकोत्तरीय पाठयक्रमों में इस पुस्तक का 
निर्धारण उक्त कथ्य की पुष्टि में प्रमाण कहा जा सकता हे | 

इसके अतिरिक्त तर्कभाषा पर विभिन्न विद्वानों द्वारा 46 से भी . 
अधिक टीकाओं का लेखन भी इस ग्रन्थ की उपयोगिता एवं श्रेष्ठता 


का कथन करता है, जिनका हम यहाँ अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख कर 
रहे हैं- 


टीका लेखक का नाम समय 
॥. उज्ज्वला टीका गोपीनाथ 
2. तर्कभाषा प्रकाशिका गोवर्धन मिश्र (॥300) सम्पा 
3. तत्त्वप्रबोधिनी गणेश दीक्षित (एस.एन.परांजये) 
4. तर्ककौमुदी (१894 में प्रकाशित) 
5. तर्कदीपिका केशवभट्ट 
6. तर्कभाषा प्रकाश अखण्डानन्द सरस्वती 
7. तर्क॑भाषा प्रकाशिका चिन्नंभट्ट . क) 


॥937 में प्रकाशित, 
देवदत्त रामकष्ण 
तर्कभाषा भाव-टीका रोम बिल्व i 
कट भण्डारकर 
वेंकटबुद्ध 
9. न्याय संग्रह टीका रामलिंग 
॥0. तर्कभाषा सार मंजरी माधवदेव 
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१. परिभाषा दर्पण भास्कर भट्ट 
१2. तर्कभाषा प्रकाशिका बालचन्द्र 
43. तर्कभाषा प्रकाशिका कौण्डिन्य दीक्षित 
१4. तर्कभाषा प्रकाशिका गौरीकण्ठ सार्वभौम 
5. युक्ति मुक्तावली नागेश भट्ट (790) 
46. न्याय प्रदीप विश्वकर्मा 
हिन्दी टीका- 
१. तर्कभाषा तर्करहस्य दीपिका- आचार्य विश्वेश्वर सिद्धान्त 
शिरोमणि, चौखम्बा संस्कृत सीरीज वाराणसी-4967 | 
2. तर्कभाषा (हिन्दी व्याख्या) पं.बदरीनाथ शुक्ल, मोतीलाल बनारसी 
दास, दिल्ली 4968 | 
3. तर्कभाषा (भाषानुवाद व्याख्या) डॉ. श्री निवास शास्त्री साहित्य 
भंडार, मेरठ, 4972। 
4. तर्कभाषा (तत्त्वालोक विराजिता हिन्दी अनुवाद) श्री रुद्रधर झा 
5. तर्कभाषा, डॉ. राकेश शास्त्री, 'चन्द्रिका' हिन्दी व्याख्या प्रकाशक, 
चौखम्भा ओरियन्टालिया, दिल्‍्ली-2048 | 
अंग्रेजी टीका, अनुवाद 
4. तर्कमाषा क्रिटीकल एडिशन एस. एन. कुलकर्णी, ओरियण्टल 
बुक एजेन्सी, पूना। 
2. तर्कमाषा (गोवर्धन टीका) एस.एम.परांजपे। 
3. तर्कमाषा (चिन्नंभट्ट टीका) अंग्रेजी भूमिका, देवदत्त रामकृष्ण 
भण्डारकर, 937 | 
उपर्युक्त टीकाओं के अलावा भी कुछ टीकाएँ प्रकाशित हुई हैं, 
जिनकी जानकारी प्रयास करने पर भी उपलब्ध नहीं हो सकी है। 
विविध पुस्तक सूचियों में भी अनेक अप्रकाशित टीकाओं की जानकारी 
भी मिलती है। इस सबके कहने का तात्पर्य यही है कि आचार्य ईश्वर 
कृष्ण विरचित 'तर्कभाषा' स्वयं में उत्कृष्ट न्यायग्रन्थ है, इसी तथ्य की 
पुष्टि उक्त सभी टीकाओं एवं व्याख्या ग्रन्थों रो होती है | 


Es 
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(४) न्यायवैशेषिक दर्शनों में तर्कमाषा का महत्त्व- 
आरम्भ में ही ग्रन्थकार ने इसके प्रयोजन को लिखकर तर्कभाषा के 


उल्लेखनीय यह है कि इस प्रकरण 
और वैशेषिक दोनों ही दर्शन के के 
सफलता प्राप्त की है, जो केशवमिश्र 
दर्शनों की तलस्पर्शिता को उष्ट करते हैं। इस ग्रन्थ के लघु कलेवर में 
ग्रन्थकार ने न्यायदर्शन के प्रथमः सूत्र को उद्धृत करके उसी क्रम से 
न्यायसम्मत पदार्थो का सरल व संक्षिप्त शैली में निरूपण किया है, 
जिसे जिज्ञासु पाठक स्वतः ही आत्मसात करते हुए चलता है | ; 

इस ग्रन्थ की सबसे बड़ी विशेषता रही है कि न्यायशास्त्र के 
लम्वे-लम्बे उबाऊ शास्त्राथों से बचाकर न्याय सिद्धान्तों से अवगत 
कराते चलना, जिसमें ग्रन्थकार पूर्णरूप से सफल कहे जा सकते हैं। 
ऐसा प्रतीत होता है कि न्याय के पदार्थों में वेशेषिक के पदार्थो का 
अन्तर्भाव करने की ग्रन्थकार ने आवश्यकता अनुभव की, जिसमें वह 
पूर्णतया सफल रहे हैं, जो इस ग्रन्थ के महत्त्व में श्रीवृद्धि करने वाला 
दी मा हे हक महत्त्व को दृष्टिगत रखते हुए इतना कहना ही 
उचित होगा कि आचार्य केशवमिश्र की तर्कभाषा न्यायवैशेषिक सम्प्रदाय 


यय यो न्यायनये प्रवेश, अल्येन वांछत्यलसः श्रुतेन । 
| , बाला S| 


प्रकाश्यते कृते मयैषा | | 
संक्षिप्तयुकित्यन्विततर्कभाषा, , प्रकाश्यते तस्य कू 
र 
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का अद्रुत और अद्वितीय ग्रन्थ है, उसका प्रवेशद्वार यदि इसे कहा जाए 
तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी | सभी न्यायप्रेमी विद्वानों को ग्रन्थकार 
ने इसकी रचना करके उपकूत ही किया है। 

(६) न्यायदर्शन के प्रमुख सिद्धान्त- इस प्रकरणग्रन्थ में 
विद्वान्‌ लेखक ने न्याय के सिद्धान्तों को जानने के जिज्ञासु व्यक्ति के 
लिए न्याय के सिद्धान्तों से पूर्णरूप से सरल पद्धति द्वारा परिचित 
कराने के लिए सर्वप्रथम न्यायसूत्र के प्रथम सूत्र में कहे गए सोलह 
पदार्थो का नामोल्लेख करके सम्पूर्ण ग्रन्थ में इन्हीं की व्याख्या प्रस्तुत 
की है, जिसमें न्यायशास्त्र में परिगणित सोलह पदार्थों के तात्त्विक 
ज्ञान से व्यक्ति को मोक्ष की प्राप्ति होती है। 

अतः हम यहाँ क्रमशः इन सोलह पदार्थो का तथा इसी क्रम में 
आने वाली अन्य ज्ञातव्य बातों का तर्कभाषाकार के अनुसार संक्षेप में 
विवेचन प्रस्तुत कर रहे हैं। यहाँ इन सिद्धान्तों को उल्लेख करने का 
उद्देश्य यही है कि अत्यन्त सरल भाषा शैली में प्रस्तुत किए गए इन 
सिद्धान्तों का पहले अध्ययन करके, उसके बाद तर्कभाषा का अध्ययन 
करने पर उसे इसमें प्रतिपादित विषय भलीप्रकार हृदयंगम होने के 
साथ-साथ हस्तामलकवत्‌ स्पष्ट हो जाएगा। सर्वप्रथम 'प्रमाण' को 
स्पष्ट करते हैं- 

(A) प्रमाण की परिभाषा- 'प्रमा करणम्‌ प्रमाणम्‌ प्रमा अर्थात्‌ 
यथार्थ अनुभव विषयक ज्ञान का जो करण अर्थात्‌ प्रकृष्ट कारण है, 
उसे ही प्रमाण कहते हैं। 'प्रमा' से अभिप्राय यहाँ 'यथार्थ अनुभव' से 
है। यथार्थ पद के प्रयोग से संशय, भ्रान्ति और तर्क इन तीन प्रकार के 
अयथार्थ अनुभव का निषेध कर दिया गया है तथा 'अनुभव' पद i 
प्रयोग 'स्मृति' का निराकरण करने के लिए किया गया है, क्यों 
'ज्ञातविषयं ज्ञानं स्मृतिः" अर्थात्‌ पहले से ही ज्ञात विषय का पुनः ज्ञान | 
होना ही 'स्मृति' कहलाती है | 


' तत्त्वज्ञानान्निश्रेयसाधिगमः (न्यायसूत्र- /4/॥) रि 
१ प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तक, निर्णय, वाद, 
जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति, ,निग्रहस्थान। 


अन्तरंग इतिहास 
20) दर्शनशस्त्र काअन्रंग इह कश दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इ 
(क) ज्ञान के दो प्रकार- इसप्रकार अनुभव और स्मृति भेद से 
हैं। जब हम किसी वस्तु को देखकर अथवा 
ज्ञान के दो प्रकार होते हैं। जब हम में 
| छूकर ज्ञान प्राप्त करते हैं, वह ज्ञान 'अनुभव' की श्रेणी में आता है। 
इसी अनुभव का 'संस्कार' हमारे मन के माध्यम से आत्मा के विद्यमान 
रहता है। जब यही 'संस्कार' किसी कारणविशेष (सादृश्य, चिन्ता या: 
अदृष्ट) के उपस्थित होने पर उद्बुद्ध हो जाता है, उसी को 'स्मृति' 
कहा जाता है। पि 
पुनः 'अनुभव' रूप ज्ञान भी दो प्रकार का होता है- यथार्थ 
अनुभव और अयथार्थ अनुभव, जो वस्तु (द्रव्य) अथवा पदार्थ जैसा होता 
है, यदि उसका अनुभव हमें उसी रूप में होता है तो वह अनुभव 
'यथार्थ' अनुभव कहलाता है और यही सम्यक्‌ ज्ञान भी है। इसके ठीक : 
विपरीत जब हम वस्तु के यथार्थरूप से परिचित न होकर किन्हीं 
कारणों से उसे भिन्न वस्तु मान लेते हैं, तो उसे अयथार्थ अनुभव कहते 
हैं, जिसे तर्कभाषाकार ने 'अर्थव्यभिचारी' संज्ञा प्रदान की है। 
(अ) अयथार्थ अनुभव- संशय, विपयर्य और तर्क भेद से तीन 
प्रकार का होता है। 
_ 0) संशय- एक पदार्थ में परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मों का ज्ञान 
ह संशय कहलाता है- एकरिमन्‌ धर्मिण विरुद्ध नाना-अर्थ-अवमर्श:। ` 


जैसे- थोड़े अंधकार में कही दूर स्थित ठँ डी 
` प्रतीति का होना-यह स्थाणु है या पुरुष | देउ होने की उभय डं 


0) विपर्यय- जो वस्तु जैसी न हो के 
लेना (अतरिमन्‌ तद्ग्रह? | ' उसे उस रूप में जान 


जैसे-दूर पड़ी हुई सीपी को चाँदी समझ 

(अ) संशय और विपर्यय में भेद-- bt 
अनिश्चयात्मक होता है, जबकि विपयर्य इसके ठीक 30५85 
त्मक होता है, किन्तु फिर भी दोनों ज्ञान 'अयथार्थ' में 
हैं। जैसे- सीपी को चाँदी समझ कर नीचे दला कक त 
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हैं या अत्यधिक निकट से देखते हैं तो 
निराकरण होता है कि- अरे! यह तो सीप है, (चाँदी नहीं 

() तर्क- जब दो पदा 
कल्पना करते ही, न चाहते हुए 


यही अनिष्ट की प्राप्ति 'तर्क' कही जाती है (अनिष्टपराप्तिप्रसंग) तर्क 
को प्रमाणों का सहायक माना गया है। जैसे- 


'अरे, पर्वत में तो आग लगी है I 
वह व्यक्ति हमारी बात पर विशवास नहीं करता है और पर्वत 
में 'अग्नि' होने की हमारी बात को सर्वथा नकार देता है। तब हम उसे 
'तकं' देकर समझाते हैं कि देखो, यदि यहाँ अग्नि नहीं होती तो धूम 
भी नहीं होता इत्यादि | वस्तुतः 'तर्क' पदार्थ के स्वरूप के अनुरूप 
निश्चयात्मक अनुभव के अभाव में 'यथार्थ अनुभव' नहीं माना जाता है। 


यहाँ तक 'प्रमा' को स्पष्ट किया, अब 'प्रमाण' के लक्षण में 


प्रयुक्त 'करण' को स्पष्ट करते हैं 

(8) 'करण' की परिमाषा- किसी कार्य के प्रकृष्ट कारण को 
'करण' कहते हैं (साधकतमं करणम्‌) अर्थात्‌ किसी भी कार्य के अनेक 
कारण होते हैं। उनमें कुछ ऐसे होते हैं, जो प्रत्येक कार्य के प्रति 
कारण होते हैं, जैसे- ईश्वर, ईश्वर की इच्छा, प्रयत्न, देश, काल आदि 
सभी कार्यों के कारण होते हैं। इसलिए ये 'साधारण कारण' कहलाते 
हैं, जबकि किसी 'कार्य विशेष' के प्रति ऐसे अन्य कारण होते हैं, वे 
'असाधारण कारण' कहलाते हैं | 

जैसे- पट-निर्माण में जुलाहा, तन्तु, तुरी, वेमा आदि बुनने के 
उपकरण इत्यादि सब पट के असाधारण कारण हैं, क्योंकि ये सभी घट 
आदि. अन्य वस्तु के कारण नहीं होते हैं। इन असाधारण कारणों में 


as ir 


22) दर्शनश्त्रकाअन्तरंगइतिह दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
व्यापार युक्‍त कारण ही 'करण' कहलाता है। (व्यापारवद्‌ असाधारणं 
कारणे करणम्‌) 

(0) कारण की परिभाषा- जिसका कार्य से पहले होना 
निश्चित हो तथा जो 'अन्यथासिद्ध' न हो वह 'कारण' कहलाता है। 
जैसे- तन्तु, वेमा (पटनिर्माण का उपकरण विशेष) आदि पट के कारण 
इ. क्योंकि इनकी पटरूप कार्य से पूर्व स्थिति नियत है तथा इनकी 
किसी अन्य कार्य के प्रति सिद्धि भी नहीं है। (यस्य कार्यात पूर्वमावो 
नियतोऽनन्यथासिद्धश्च तत्‌ कारणम्‌) 

() अन्यथासिद्ध यहाँ प्रयुक्त 'अनन्यथासिद्ध' का अर्थ है- 
अन्य प्रकार से उपयुक्त अन्यथा चरितार्थ अथवा जो नियतपूर्ववर्ती तो 
हो, किन्तु उसकी पूर्ववर्तिता, दूसरे पदार्थ की नियत पूर्ववर्तिता पर 
आश्रित न हो। कहने का अभिप्राय यही है कि प्रत्येक कारण में कार्य 
को उत्पन्न करने की एक शक्ति होती है, उस शक्ति का जब एक 
कार्य को उत्पन्न करने में प्रयोग हो जाता है तो वह कारण अन्य कार्य 
के प्रति 'अन्यथासिद्ध' हो जाता है। इसीलिए कारण के लक्षण में 
'अन्यथासिद्ध' न होने की बात की गई है। 

उदाहरण के लिए- तन्तु का रूप, पट के रूप के प्रति कारण 
है। इसलिए तन्तुरूप की कारणता पट-रूप के प्रति पहले ही चरितार्थ 
अर्थात्‌ समाप्त हो चुकी है। इस कारण वह तन्तुरूप पट (वस्त्र) के 
प्रति 'अन्यथासिद्ध' कहा जाएगा। यही कारण है कि उसे हम पट का 
कारण नहीं कह सकते हैं। आचार्य विश्वनाथ ने नयायमुक्तावली में 
'अन्यथासिद्ध' को पाँच प्रकार का बताया है | तदनुसार- 

0) शग धर्म के साथ कारण का कार्य के प्रति पूर्वभाव होता 
है, वह धर्म उस कार्य के प्रति 'अन्यथासिद्ध' होता है | 

घट के प्रति 'अन्यथासिद्ध' हे। 
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(2) जिस पदार्थ में किसी कार्य के प्रति निश्चितरूप से पूर्वभाव 
होने (नियतपूर्वभावित्व) का ज्ञान उसके कारण द्वारा होता है, वह पदार्थ 
उस कार्य के प्रति 'अन्यथासिद्ध' माना जाएगा। | 

जैसे- दण्डरूप में घट का नियतपूर्वभावित्व दण्ड द्वारा ही 
निश्चित होता है। दण्ड, घट का पूर्वभावी है, इससे हम समझते है कि | 
दण्डरूप भी घट का पूर्वभावी है। अतः यहाँ दण्डरूप घट के प्रति | 
'अन्यथासिद्ध' होगा। 

(3) किसी अन्य कार्य के प्रति पूर्वभाव जानने पर ही जिस 
पदार्थ का पूर्वभाव प्रस्तुत कार्य के प्रति भी जान लिया जाता है, वह 
पदार्थ प्रस्तुत कार्य के प्रति 'अन्यथासिद्ध' होता है। 

जैसे- शब्द के प्रति आकाश का नियतपूर्वभावित्व जान लिए 
जाने पर ही घट के प्रति भी उसका पूर्वभाव जान लिया जाता है। 
इसीलिए घट के प्रति आकाश 'अन्यथासिद्ध' हुआ। 

(4) कारण के प्रति पूर्वभाव जानने के अभाव में जिसका प्रस्तुत 
कार्य के प्रति पूर्वभाव ज्ञात नहीं हो पाता है, कारण का भी कारण वह 
'अन्यथासिद्ध' है। 

जैसे- कुम्हार का पूर्वभाव जानने के अभाव में कुम्हार के पिता 
का घट के प्रति पूर्वभाव जाना नहीं जाता है। इसलिए कुम्हार का 
पिता घट के प्रति 'अन्यथासिद्ध' है। 

(5) आवश्यक नियत पूर्वभावी के अलावां जो भी पदार्थ होते हैं, 
वे सभी 'अन्यथासिद्ध' ही होते हैं। 

जैसे- घट निर्माण में अनायास उपस्थित अथवा पूर्व में ही वहीं 
बँधे हुए रासभ आदि 'अन्यथासिद्ध' हैं। 

(0) कारण के प्रकार यह कारण समवायी, असमवायी और 
निमित्त भेद से तीन प्रकार का होता है- 

(अ) समवायी कारण- जिस कारण का कार्य के साथ समवाय | 
रूप से सम्बन्ध होता है, वह समवायी कारण कहलाता है | || 

| 


274) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इततिहास 


जैसे-'तन्तु' पट का समवायीकारण है | इसके अलावा अवयव- 
अवयवी (तन्तु-पट) गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌ तथा जाति-व्यक्ति 
और विशेष एवं नित्य द्रव्य दोनों का समवाय सम्बन्ध होता है तथा 
सभी अयुतसिद्धों का भी समवाय सम्बन्ध ही होता है। 

(ब) असमवायी कारण- वह है जो समवायी कारण से अत्यन्त 
निकट से जुडा रहता है तथा जिसमें कारण का सामान्य लक्षण भी 
घटित होता है। 

जैसे- तन्तुओं का संयोग पट के प्रति असमवायी कारण है | 

(स) निमित्तकरण- जिस किसी कार्य में जो न तो समवायी 
कारण है और न ही असमवायी कारण है, किन्तु कारण अवश्य है, वह 
उस कार्य के प्रति निमित्तकारण होता है। 

जैसे- वेमा (पट बुनने का उपकरण) वह पट का समवायी 
कारण भी नहीं है और न ही असमवायी कारण है, किन्तु वह कारण 
अवश्य है, क्योंकि तन्तुओं का संयोग वेमा के अभाव में नहीं हो सकता 
है। इसलिए पटरूप कार्य के लिए 'वेमा' निमित्तकारण है। 

इसप्रकार न्यायशास्त्र के षोडश पदार्थो में से प्रथम पदार्थ 
'प्रमाण' की व्याख्या के प्रसंग में ग्रन्थकार ने प्रमाण की परिभाषा, ज्ञान 
के अनुभव, स्मृति भेद | यथार्थ अनुभव (संशय, विपयर्य, तर्क) करण व 
कारण की परिभाषा, 'अन्यथासिद्ध' व उसके प्रकार और कारण के 
समवायी, असमवायी और निमित्त तीन भेदों की प्रस्तुति के बाद प्रमाण 
के चतुर्विध प्रकारा का उल्लेख किया है। तदनुसार-- 

(£) चतुर्विध प्रमाण-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द भेद से 
प्रमाण केवल चार हैं- इससे कम अथवा अधिक नहीं है.' जिनका 
क्रमशः विवरण इसप्रकार है- 

(7) प्रत्यक्ष प्रमाण- इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न 
होने वाली साक्षात्कारिणी प्रमा का 'करण' ही प्रत्यक्ष प्रमाण होता है। 


' . प्रत्यक्षानुमानोपमान शब्दाः प्रमाणानि न्यायसूत्र- १//3 । 
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साक्षात्कार करने वाली प्रमा अर्थात्‌ ज्ञान, इन्द्रिय के माध्यम रो ही 
उत्पन्न होता है। यह निर्विकल्पक और सविकल्पक भेद से दो प्रकार 
का होता है। 

(क) निर्विकल्पक ज्ञान- प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया में चार अंग 
होते हैं-प्रथम, आत्मा का मन के साथ संयोग। द्वितीय, मन का इन्द्रिय 
के साथ संयोग तृतीय, इन्द्रिय का अर्थ (वस्तु) के साथ संयोग । चतुर्थ, 
ज्ञान की उत्पत्ति। इस सम्पूर्ण प्रक्रिया में चतुर्थ अवस्था में प्रथम क्षण में 
होने वाली ज्ञान की उत्पत्ति ही निर्विकल्पक ज्ञान है, जो नाम, जाति 
आदि की योजना से रहित केवल 'यह कुछ है' इस रूप में होता है, 
जिसे 'वस्तुमात्र-अवगाहि' कहा गया हे | 

जैसे- हमारी नेत्रेन्द्रिय और घट के सन्निकर्ष द्वारा घट के 
स्वरूप का आभास होना ही निर्विकल्पक प्रत्यक्ष है। इस ज्ञान में वस्तु 
के आकार आदि स्वरूपमात्र का बोध होता है, उसमें विशेषणविशेष्य 
भाव का ज्ञान नहीं होता है। उल्लेखनीय है कि इस ज्ञान में संदेह का 
कोई स्थान नहीं है, अपितु इसमें घट आदि वस्तु का स्पष्ट आभास तो 
- होता है, किन्तु 'वह घट है' इस रूप में नहीं होता है। इसी कारण इस 
ज्ञान को 'वस्तुमात्र अवगाहि' संज्ञा प्रदान की गई है। 

(ख) सविकल्पक ज्ञान- निर्विकल्पक ज्ञान की उत्पत्ति के बाद 
अग्रिम क्षण में ही सविकल्पक ज्ञान की उत्पत्ति हो जाती है। इसका 
स्वरूप “विशेषण-विशेष्य-अवगाहि' होता है, क्योंकि इस ज्ञान में वस्तु 
या व्यक्ति की नाम, जाति, गुण, क्रिया सभी की जानकारी निहित होती 
है, जो यह घट है, ब्राह्मण है, यह रमेश है, देवदत्त भोजन खाता है 
इन रूपों में होता है। बस इसी ज्ञान को यहाँ सविकल्पक ज्ञान की 
संज्ञा प्रदान की गई है। 

इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि निर्विकल्पक और 
सविकल्पक ज्ञानों के बीच का अन्तर इतना अधिक सूक्ष्म होता है कि 
उसका न तो हमें आभास होता है और न ही इससे ज्ञानप्राप्ति में 


त शिाााजम्््गशशा 


276) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


किसी प्रकार की बाधा की प्रतीति होती है। साथ ही, सविकल्पक ज्ञान 
के बाद ही हम उस वस्तु को ग्रहण करने अथवा त्यागने या फिर 
उसकी उपेक्षा करने का निर्णय करते हैं। इसी हानोपादानोपेक्षा बुद्धि 
को यहाँ प्रत्यक्ष ज्ञान के क्रम में तृतीय चरण के रूप में भी देख सकते 
हैं। - 
(ग) करण एवं अवान्तर व्यापार प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया में 
अवान्तर व्यापार और करण इन दो शब्दों का प्रयोग हुआ है, जिन्हें 
जानना आवश्यक है। प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया में ग्रन्थकार ने तीन प्रकार 
के करण (साधन /माध्यमों) का उल्लेख किया है, इन्द्रिय, इन्द्रिय और 
अर्थ का सन्निकर्ष (इन्द्रियार्थसन्निकर्ष) और ज्ञान। करण का ही स्वरूप 
निरूपण करते हुए यहाँ अवान्तर व्यापार की भी चर्चा की है। 
तदनुसार- . 
करण से उत्पन्न होने वाला तथा करण से उत्पन्न होने वाले 
कार्य अथवा फल का जनक ही अवान्तर व्यापार कहा जाता है।' 
जैसे- कुठार (कुल्हाडी) द्वारा लकड़ी काटने के उदाहरण में लकड़ी 
काटने का साधन कुठार 'साधकतम' होने से 'करण' है तथा उससे हम 
जो बार-बार लकड़ी पर प्रहार करते हैं, यही कुठार और काष्ठ का 
संयोग अवान्तर व्यापार है तथा लकड़ी का कटना (छिदा) इसका फल 
है। वस्तुतः फल की उत्पत्ति के लिए 'करण' में व्यापार होना आवश्यक _ 


है। करण, व्यापार और फल इन तीनों को इसप्रकार भी समझ सकते 
हैं- 


करण अवान्तर व्यापार फल 
प्रथम चरण- इन्द्रिय इन्द्रियार्थसन्निकर्ष निर्विकल्पक प्रमा 
द्वितीय चरण- इन्द्रियार्थसन्निकर्ष निर्विकल्पकज्ञान सविकल्पक प्रमा । 
तृतीय चरण- निर्विकल्पक ज्ञान सविकल्पक ज्ञान हानोपादानोपेक्षा बुद्धि। 
कक 
। तज्जन्यस्तज्जन्यजनकोऽवान्तरव्यापारः । 


| 


(F) षड्विध सन्निकर्ष- उपर्युक्त प्रस्तुति से स्पष्ट है कि 
प्रत्यक्ष में तीन प्रकार के 'करण' होते हैं, इनमें द्वितीय चरण में होने 
वाला इर्द्रियार्थ सन्निकर्ष भी एक होता है | इन्द्रिय और अर्थ का यह 
सन्निकर्ष वस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान का महत्त्वपूर्ण कारण है, क्योंकि जब तक 
हमारी नेत्रादि इन्द्रिय का घट आदि विषय के साथ सन्निकर्ष (संयोग) 
नहीं होगा, तब तक हमें विषय का प्रत्यक्ष होना सम्मव नहीँ है। यह 
सन्निकर्ष छः प्रकार का होता है- 

(क) संयोग सन्निकर्ष यहाँ प्रयुक्त सन्निकर्ष का अभिप्राय 
प्रत्यक्ष ज्ञान को उत्पन्न करने में सहयोगी सम्बन्ध विशेष से है। हमारी 
नेत्रादि इन्द्रिय तथा घट आदि विषय (अर्थ) के संयोग से जहाँ प्रत्यक्ष 
प्रमा आदि ज्ञान की उत्पत्ति होती है, वहाँ “संयोग नामक सन्निकर्ष ही 
प्रभावी होता है, क्योंकि संयोग नामक सन्निकर्ष दो द्रव्यों में ही होता 
है। इस प्रसंग में ध्यातव्य है कि न्यायवैशेषिक दर्शन इन्द्रिय को भी 
द्रव्य पदार्थ ही मानते हैं | 

इसलिए जहाँ इन्द्रिय के माध्यम से घटादि द्रव्य का प्रत्यक्ष 
होता है, उन सभी स्थलों पर 'संयोग' नामक सन्निकर्ष ही कार्य करता 


_ है। न्यायवैशेषिक दर्शन के अनुसार- बाह्य द्रव्यों में केवल नेत्र और 


त्वक्‌ अर्थात्‌ त्वचा का ही परिगणन होता है, इनके द्वारा ही घट-पट 
आदि का प्रत्यक्ष होता है, जबकि हमारी आन्तरिक इन्द्रिय के संयोग 
सन्निकर्ष के द्वारा हम ,आत्मा'.का प्रत्यक्ष करते हैं। इसलिए नेत्र, त्वक्‌ 
और मन ये तीन इन्द्रियाँ ही संयोगसन्निकर्ष से विषय (अर्थ द्रव्य) का 
प्रत्यक्ष करती हैं | 

(2) संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष- यहाँ संयुक्त अर्थात्‌ संयोग में 
समवाय होता है, इस सन्निकर्ष के माध्यम से इन्द्रिय से संयुक्त द्रव्यों' 
में गुण, कर्म और जाति का ग्रहण होता है, क्योंकि गुण, कर्म और 
जाति इन तीनों की स्थिति द्रव्यों में 'समवाय' सम्बन्ध से ही होती हें | 
हमारी 'श्रोत्र' नामक इन्द्रिय के अलावा अन्य सभी इन्द्रियों से संयुक्‍त 


| 
| 
| 
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समवायसन्निकर्ष द्वारा ही द्रव्यों के गुण, कर्म और जाति का ग्रहण 
होता है। 

जैसे- घट में स्थित उसके रूप का ग्रहण हम संयुक्तसमवाय 
सन्निकर्ष के माध्यम से ही करते हैं, क्योंकि घट में उसका रूप 
समवाय सम्बन्ध से विद्यमान है (गुण और गुणी का समवाय सम्बन्ध 
होता है) तथा हमारी चक्षु नामक इन्द्रिय का घट के साथ संयोग “ही 
उससे संयुक्त होना है। इसलिए घट के साथ संयुक्त इन्द्रिय ने घट में 
समवायरूप से स्थित 'रूप' का प्रत्यक्ष, संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष के 
माध्यम से किया है। 

इसीप्रकार त्वक इन्द्रिय के माध्यम से घट आदि के स्पर्श का, _: 
रसनेन्द्रिय से जल आदि के रस का और .घ्राण नामक इन्द्रिय द्वारा 
पुष्प आदि के गन्ध का प्रत्यक्ष ग्रहण किया जाता है। इसी प्रसंग में _ 
उल्लेखनीय यह भी है कि घट में समवायरूप में स्थित घटत्व जाति 
का भी हम संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष द्वारा ही प्रत्यक्ष करते हैं। 

इतना ही नहीं, मन नामक इन्द्रिय से संयुक्त आत्मा में समवाय 
रूप से स्थित सुख का भी हम इसी सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष करते हैं। 
वस्तुस्थिति तो यह है कि श्रोत्रेन्द्रिय को छोड़कर जिस इन्द्रिय से जिस 
भी वस्तु का ग्रहण होता है, उसमें विद्यमान सामान्य, समवाय और 
अभाव का भी जहाँ उसी इन्द्रिय से ग्रहण किया जाता है, वहाँ यही 
सन्निकर्ष प्रभावी होता है। 

जु (3) संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्ष- जिस नेत्र द्वारा हम घट 

में स्थित 'रूप' का ग्रहण करते हैं, उसी इन्द्रिय से रूप में स्थित 
रूपत्व जाति का भी ग्रहण करते हैं। जैसा कि पूर्व में उल्लेख किया 
गया कि घट में स्थित रूप का संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष से ग्रहण होता 
है, किन्तु उसी रूप में स्थित रूपत्व जाति को ग्रहण करने के लिए 


क इस सन्निकर्ष का कथन करता है और इसके दो कारण 


न्याय-दर्शन (279 


प्रथम, चक्षु से संयुक्त घट आदि में समवेत अर्थात्‌ समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले रूप आदि हैं तथा उस रूप में भी उसकी रूपत्व 
जाति समवाय सम्बन्ध से ही विद्यमान है। 

द्वितीय, एक सम्बन्ध एक बार में पदार्थ के एक ही वैशिष्ट्य 
का प्रत्यक्ष कराता है। इसीलिए सर्वप्रथम संयोग (संयुक्त) सन्निकर्ष ने 
घट का प्रत्यक्ष कराया, उसके बाद समवाय (समवेत) सन्निकर्ष ने घट 
में समवायरूप में स्थित उसके रूप नामक गुण का प्रत्यक्ष कराया, 
जबकि इसी रूप में समवायरूप में स्थित रूपत्व जाति का समवाय 
सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष हुआ। इसप्रकार घट की रूपत्व जाति तक पहुँचने 
के लिए अर्थात्‌ उसका प्रत्यक्ष करने के लिए उक्त तीनों को मिलाकर 
'संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्षः की परिकल्पना की गई । 

(4) समवाय सन्निकर्ष श्रोत्रेन्द्रिय के माध्यम से शब्द का 
ग्रहण (प्रत्यक्ष) किया जाना, इसी सन्निकर्ष के द्वारा होता है, क्योंकि 
शब्द श्रोत्रेन्द्रिय में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान है। इस प्रसंग में 
उल्लेखनीय है कि यहाँ श्रोत्र आकाश से भिन्न नहीं माना गया है। 
इसप्रकार हम कह सकते हैं कि श्रोत्र आकाश ही है अर्थात्‌ कर्ण छिद्र 
में स्थित आकाश को ही हम 'श्रोत्र कहते हैं तथा शब्दे नामक गुण 
आकाश में स्थित रहता है तथा गुण और गुणी (श्रोत्रेन्द्रिय में स्थित 
आकाश) का समवाय' सम्बन्ध होता है। इसलिए कहा जा सकता है 
कि शब्द हमारे श्रोत्र में समवाय सम्बन्ध में विद्यमान है | अतः उसके 
प्रत्यक्ष के लिए 'समवाय सन्निकर्ष' की परिकल्पना करनी होगी, क्योंकि 
अन्य किसी सन्निकर्ष से 'शब्द' का प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता है। 

(5) समवेतसमवाय सन्निकर्ष- इस पंचम सन्निकर्ष द्वारा हम 
शब्द में स्थित "शब्दत्व' जाति को श्रोत्रेन्द्रिय से ग्रहण करते हैं, क्योंकि 
अभी हमने ऊपर बताया कि शब्द श्रोत्र में समवेत (समवाय) रूप से 
विद्यमान है तथा इसीप्रकार शब्द में स्थित शब्दत्व जाति भी 'समवाय' 
सम्बन्ध से रहती है (इन दोनों के गुण-गुणी होने के कारण) | इसीलिए 
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शब्द के पश्चात्‌ उसमें समवाय सम्बन्ध से रहने वाली जाति का 
'प्रत्यक्ष' हम इन दोनों सम्बन्धों को जोड़कर अर्थात्‌ समवेतसमवाय 
सन्निकर्ष से ही कर सकते हैं, अन्य किसी सन्निकर्ष से नहीं | 

(6) विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष- चक्षु से भूतल पर घटादि के 
अभाव को हम इस सन्निकर्ष के माध्यम से प्रत्यक्ष करते हैं, इसका 
स्वरूप 'यहाँ भूतल पर घट का अभाव है' इसप्रकार होता है, क्योंकि 
यहाँ चक्षु से संयुक्‍त भूतल में घट का अभाव होना विशेषण है तथा 
भूतल विशेष्य है। इसके अतिरिक्त आत्मा में रिथत सुखादि के अभाव 
को भी हम इसी विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष द्वारा ग्रहण करते हैं | 

इस स्थिति में मन से संयुक्‍त आत्मा में सुखादि का अभाव 
होना विशेषण होता है। इसीप्रकार श्रोत्र में समवाय सम्बन्ध से रहने 
वाले गकार अर्थात्‌ गवर्ण में घकार अर्थात्‌ 'घ' वर्ण के अभाव को हम 
इसी सन्निकर्ष के माध्यम से ग्रहण करते हैं। उपर्युक्त षड्विध 
सन्निकर्ष को संक्षेप में इसप्रकार भी समझा जा सकता है- 


( संयोग सन्निकर्ष - “चक्षु इन्द्रिय से घट का प्रत्यक्ष | 
(¡) संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष चक्षु इन्द्रिय से घट में स्थित घटरूप का प्रत्यक्ष । 
(म) संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्ष- चक्षु से घटरूप में स्थित रूपत्व जाति का प्रत्यक्ष | 


शरत्रेन्द्रिय से शब्द का ग्रहण करना। 
शब्द में स्थित शब्दत्व जाति का ग्रहण करना। 
चक्षु से संयुक्त भूतल पर घट के अभाव का प्रत्यक्ष | 


(४) समवाय सन्निकर्ष 
(४) समवेतसमवाय सन्निकर्ष 
(५) विशेषणविशेष्यमाव सन्निकर्ष- 
(४) अनुमान प्रमाण- यहाँ प्रयुक्त 'अनु' का अर्थ है- बाद में 
(पश्चात्‌) और मान का अर्थ है- ज्ञान अथवा प्रमाण अर्थात्‌ जिससे 
लिंग का परामर्श करने के बाद ज्ञान होता है, उसे अनुमान प्रमाण 
कहते हैं अथवा इस प्रमाण की प्रवृत्ति प्रत्यक्ष अथवा आगम प्रमाण के 
बाद होती हैं। इसलिए यह अनुमान है। अनुमिति को इस प्रमाण का 
फल बताया गया है और यह अनुमिति ही वस्तुतः प्रमा अर्थात्‌ 
निश्चयात्मक ज्ञान होता है। ग्रन्थकार ने लिंग के परामर्श को 'अनुमान' 


संज्ञा प्रदान की है। 
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जैसे- कोई व्यक्ति दूर स्थित पर्वत में उठते हुए धूम को 

वहाँ स्थित 'अग्नि' का अनुमान लगा लेता है, जो 'पर्वतोऽयम्‌ 
वहिमान्‌' इस रूप में तथा निश्चयात्मक होता है। यह ज्ञान अनुमान 
प्रमाण से ही सम्भव है, अन्य किसी प्रमाण से नहीं। अनुमान की इस 

प्रक्रिया को समझने के लिए सर्वप्रथम हमें यहाँ प्रयुक्त 'लिंग' 
और उसके 'परामर्श' दोनों शब्दों को ही समझना होगा | 

'लीनम्‌ अर्थम्‌ गमयति इति' अथवा 'व्याप्ति बलेन अर्थगमकम्‌ 
प्रति इति लिंगम्‌ । दूसरे शब्दों में, व्याप्ति का ग्रहण तथा स्मरण होने 
पर जो परोक्ष अर्थ का ज्ञान कराता है, वह “लिंग” कहलाता है। इसी _ 
लिंग को हेतु भी कहते हैं अर्थात्‌ परोक्ष अर्थ का ज्ञापक हेतु होता है। 
उदाहरण के माध्यम से यह बात अधिक स्पष्ट हो सकेगी | 

जैसे- पर्वत आदि से आकाश में उठता हुआ 'धूम', दूर से 
दिखायी न देने वाले अर्थात्‌ परोक्ष 'अग्नि' का ज्ञान कराने वाला होने 
से अग्नि का लिंग अर्थात्‌ चिह्न हुआ, किन्तु यह धूम अग्नि का तभी 
बोध कराने में सक्षम होगा, जब हम धूम और अग्नि की एक साथ रहने 
विषयक व्याप्ति को निश्चयपूर्वक ग्रहण कर लेते हैं और उसका स्मरण 
भी करते हैं, क्योंकि अनुमान की सम्पूर्ण प्रक्रिया में लिंगरूप धूम का 
तीन बार परामर्श अर्थात्‌ ज्ञान होता है। इसलिए तर्कभाषाकार ने इसे 
'तस्य तृतीयं ज्ञानं परामर्श” कहा है। इसे भी उदाहरण द्वारा आसानी 
से समझा जा सकता है- | 

कोई व्यक्ति प्रतिदिन रसोईघर में धुआँ उठते हुए देखतां है तो 
उसे वहाँ अग्नि की प्राप्ति अवश्य होती है। इससे वह इस. निष्कर्ष पर 
पहुंचता है- 'यत्र धूमः तत्र वहि” अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ धुआँ होता है, वहाँ 
पह अग्नि अवश्य होती है। इसके पश्चात्‌ एक 'दिन उसे दूर स्थित, 
पर्वत में धुआँ दिखाई देता है, तो उसे देखकर वह तुरन्त निर्णय कर 
लेता है कि अरे! पर्वत में तो आग लग गई। दूर से अग्नि दिखायी न 
देने पर भी अग्नि के चिह, धूम को देखकर पर्वत में अग्नि होने का 
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निश्चयात्मक ज्ञान वस्तुतः 'अनुमान' प्रमाण द्वारा ही सम्भव है। अन्य 
किसी प्रमाण द्वारा यह ज्ञान सम्भव नहीं है। अनुमान की इस सम्पूर्ण 


प्रक्रिया में पंचावयव वाक्य का प्रयोग होता है- 
यह पर्वत अग्नि वाला है (पर्वतोऽयं वह्निमान्‌) 


प्रतिज्ञा- 
हेतु- क्योंकि यहाँ अग्नि दिखायी दे रहा है। (धूमवत्वात्‌) 
उदाहरण-- यहाँ-जहाँ धुऔँ होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि भी होती है, 
जैसे- रसोईघर में (यत्र-यत्र धूमः,तत्र तत्र वह्निः, यथा महानसे) 
उपनय- यह पर्वत भी वैसा ही है अर्थात्‌ धूमयुक्त है (तथा चायम्‌) 
निगमन- इसलिए यहाँ पर्वत में भी अग्नि विद्यमान है। (तस्मात्‌ तथा) 
अनुमान की उपर्युक्त सम्पूर्ण प्रक्रिया में अग्नि के लिंग, धूम का 


तीन बार परामर्श होता है। इसीलिए ग्रन्थकार ने 'लिंग परामर्शा- 
ऽनुमानम्‌' कहा है। प्रथम, लिंग ज्ञान हमें रसोईघर में होता है, जब हम 
प्रत्यक्ष देखकर धूम और अग्नि की व्याप्ति का ग्रहण करते हैं | द्वितीय, 


लिंग ज्ञान हमें पर्वत में प्रथम बार धूमदर्शन करने पर होता है। 
तत्पश्चात्‌ धूम और अग्नि की एक साथ रहने की पूर्व निश्चित 


व्याप्ति को स्मरण करके पुनः पर्वत में ऊपर उठते हुए धूम को देखते 
हैं तो यही अग्नि के लिंग, धूम का तृतीयज्ञान है। इसे ही 'लिंग 
परामर्श' अर्थात्‌ लिंग का तृतीय ज्ञान कहा गया है। इसी से पर्वत में 
अग्नि होना रूप अनुभिति होती है। यही अनुमान प्रमाण भी है, जो 
संदिग्ध स्थलों पर ही प्रभावी होती है। 

(क) अनुमान के भेद- स्वार्थानुमान और परार्थानुमान भेद से 
अनुमान दो प्रकार का होता है। इनमें भी जब हम धूम और अग्नि के 
साहचर्य विषयक व्याप्ति को पाकशाला में स्वयं देखकर ग्रहण करते है 
तथा उसके बाद स्वयं ही पर्वत में स्थित धूम को देखकर पर्वत में 
अग्नि होने का अनुमान लगाते हैं तो बिना अन्य व्यक्ति की सहायतां 
से होने के कारण स्वयं प्राप्त होने वाला यह अनुमान ही 'स्वार्थानुमान' 
कहलाता है। इस सम्पूर्ण अनुमान-प्रक्रिया में अनुमिति उपर्युक्त 
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वक्यं प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन के माध्यम से 
ही होती है। 

इसके अतिरिक्त जब कोई व्यक्ति स्वयं धूम से अग्नि होने का 

करके अन्य व्यक्ति को उसका ज्ञान कराने के लिए पाँच 
अवयव वाले प्रतिज्ञा आदि अनुमान वाक्यों का प्रयोग करता है, वह 
'रार्थानुमान' होता है जो इसप्रकार है- 

| यह पर्वत अग्निवाला है (पर्वतोऽयं वह्निमान्‌) (प्रतिज्ञा) 
2. धूमवान्‌ होने के कारण (धूमवत्त्वात्‌) (हेतु) 
३ जो-जो धूमवान्‌ होता है, वह-वह अग्निमान्‌ होता है, जैसे- पाकशाला 

(यो यो धूमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌, यथा- महानसः) (उदाहरण) 

५. उसीप्रकार अग्नि से व्याप्त धूम से युक्‍त यह पर्वत भी है (उपनय) (तथा 

च अयम्‌) 

5. इसलिए यह पर्वत भी वैसा अर्थात्‌ अग्नि से व्याप्त है (निगमन) (तस्मात्‌ 
तथा) 

(छ) हेतुत्रय- अनुमान के प्रकरण में ग्रन्थकार ने तीन प्रकार 
के हेतुं का कथन किया है- 

(क) अन्वय-व्यतिरेकी हेतु- जिस हेतु में अन्वय और व्यतिरेक 
दोनों व्याप्ति सम्भव हैं, वह अन्वय-व्यतिरेकी हेतु कहलाता है। जैसे- 
अग्नि सिद्धि में धूम हेतु वस्तुतः अन्वय-व्यतिरेकी हेतु है, क्योंकि यहाँ 
दोनों व्याप्तियाँ सम्भव हैं। इससे पूर्व हम इन दोनों व्याप्तियों को भी 
समझ लें- तत्‌ सत्त्वे तत्‌ सत्त्वम्‌, अन्वयः। तदभावे तदभावो, व्यतिरेकः। 

इस सिद्धान्त के अनुसार धूम हेतु में अन्वय और व्यतिरेक 
दोनों व्याप्ति होने से यह हेतु अन्वय-व्यतिरेकी हेतु होगा, जैसे- 

` ६) अन्वय-व्याप्ति- यत्र-यत्र धूमः तत्र-तत्र वह्लि, यथा- 

महानसः अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ धूम होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि होती है, 

जैसे- रसोईघर । यहाँ धूम के होने पर अग्नि के होने की सिद्धि की 
है। अतः यह अन्वय-व्याप्ति का उदाहरण हुआ। 


®> 
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(2) व्यतिरेक-व्याप्ति- यत्र-यत्राग्नाभावः तत्र-तत्र धूमाभावः, 
यथा- महाहदः अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ अग्नि का अभाव होता है, वहाँ-वहाँ 
धूम का भी अभाव होता है, जैसे- महासरोवर। यहाँ अग्नि के न होने 
पर धूम के अभाव का. कथन किया गया है। अतः यह व्यतिरेक व्याप्ति 
का उदाहरण है। 

(ख) केवलान्वयी हेतु- कोई हेतु केवल 'अन्वय' व्याप्ति वाला 
होता है, वह केवलान्वयी कहलाता है, क्योंकि उस हेतु की व्यतिरेक 
व्याप्ति का कोई दृष्टान्त न होने के कारण सम्भव ही नहीं है, जैसे- 
शब्दोऽभिधेयः प्रमेयत्वात्‌, यत्‌ प्रमेयं तदभिधेयं यथा- घटः अर्थात्‌ शब्द 
अभिधेय होता है, प्रमेय होने से, जो प्रमेय होता है, वह अभिधेय होता - 
है, जैसे- घट। यह शब्द भी उसीप्रकार प्रमेय है। इसलिए यह भी 
वैसा अभिधेय है | 

यहाँ प्रयुक्त अभिधेय का अर्थ अभिधा शब्दशक्ति का विषय 
होने से है तथा प्रमा का अर्थ है- प्रमा का विषय अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान 
होना। घट में प्रमेयत्व होने से अभिधेयत्व भी देखा जाता है। उपर्युक्त 
वाक्य केवल अन्वय-व्याप्ति का उदाहरण है, क्योंकि यहाँ प्रमेयत्व और 
अभिधेयत्व में व्यतिरेक व्याप्ति का अन्य कोई उदाहरण न होने के 
कारण व्यतिरेक-व्याप्ति सम्भव ही नहीं है। 

जैसे- जो अभिधेय नहीं होता, वह प्रमेय भी नहीं होता है, 
जैसे- अमुक। इसप्रकार का कोई व्यतिरेक दृष्टान्त ही नहीं है, क्योंकि 
सर्वत्र, प्रामाणिक अर्थ ही दृष्टान्त होता है। 

(ग) केवलव्यतिरेकी हेतु- इसीप्रकार कोई केवल व्यतिरेक 
व्याप्ति सम्मव होने से केवल-व्यतिरेकी हेतु कहा. जाता है, क्योंकि यहाँ 
अन्वय-व्याप्ति सम्भव ही नहीं होती है। जैसे- आत्मा से युक्‍त होने के 
साध्य होने पर उसका प्राणादि से युक्‍त होना हेतु केवल-व्यतिरेकी का 
उदाहरण कहा जाएगा, जिसका प्रदर्शन इसप्रकार होगा- 
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जीवित शरीर आत्मा से युक्‍त होता है (प्रतिज्ञा) क्योंकि वह 
प्राण आदि से युक्‍त होता है (हेतु) जो आत्मा से युक्‍त नहीं होता वह 
प्राण आदि से युक्‍त भी नहीं होता, जैसे- घट (उदाहरण) यह जीवित 
शरीर वैसा अर्थात्‌ प्राणादि के अभाव वाला नहीं है (उपनय), इसलिए 
यह वैसा अर्थात्‌ आत्मा के अभाव वाला भी नहीं है (निगमन)। 
यहाँ जीवित शरीर का सात्मक होना साध्य है और उसका 
प्राणादिमान्‌ होना हेतु है, जो अन्वय-व्याप्ति के अभाव के कारण 
केवलव्यतिरेकी हेतु का उदाहरण है, क्योंकि जो प्राणादिमान्‌ है वह 
सात्मक है यथा- अमुक। सभी जीवित शरीरों के पक्ष में आने के 
कारण इसप्रकार का कोई दृष्टान्त ही नहीं है। 
इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि उपर्युक्त तीनों हेतुओं 
में से अन्वय-व्यतिरेकी नामक हेतु पाँच रूपों से युक्त होकर अपने 
साध्य को सिद्ध करने में सक्षम होता है, जबकि शेष दोनों हेतुओं में 
वह अपने साध्य को चार रूपों द्वारा ही साध्य को सिद्ध करता है, 
क्योंकि केवलान्वयी हेतु में व्यतिरेक-व्याप्ति न होने से तथा केवल- 
व्यतिरेकी में अन्वय-व्याप्ति का अभाव होने के कारण, यहाँ हेतु का 
एक-एक रूप नहीं होता है। अतः इसे ठीकप्रकार समझने के लिए हमें 
सर्वप्रथम हेतु के पाँच रूपों से अवगत होना उचित होगा | 
0) हेतु के पंचरूप- जैसा कि अभी हमने कहा कि अनुमान 
में सामान्यरूप से हेतु अपने पाँच रूपों से युक्त होकर ही 
साध्य को सिद्ध करने में सक्षम होता है। सर्वप्रथम अन्वय-व्याप्ति हेतु 
पाँच रूपों को कहते हैं, जो इसप्रकार हैं- 
'. पक्षसत्त्व (हेतु का पक्ष में होना) 'पर्वत' पक्ष (धूमवत्व हेतु में) 
२. सपक्ष सत्त्व (हेतु का सपक्ष में होना) 'रसोईघर'- सपक्ष। 
विपक्ष सत्त्व (हेतु का विपक्ष में न होना) 'जलाशय' -विपक्ष। 
` अबाधित विषयत्व (साध्य का बाधित न होना) 
` असत्प्रतिपक्ष (प्रतिपक्षी हेतु का न होना) 


a > €> 
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यहाँ प्रथम तीन हेतुओं के रूप तो स्पष्ट हैं, किन्तु उदाहरणों 
से अन्तिम दो हेतुओं को भी समझा जा सकता है। हेतु के चतुर्थ रूप 
अबाधितविषयत्व में प्रयुक्त 'विषय/ से अभिप्राय साध्य से है अर्थात्‌ 
जिस हेतु का 'साध्य' अन्य किसी से से बाधित हो रहा हो, तो वह 

श्रेणी में नहीं आएगा। जैसे- 

नक ही व्यक्ति अनुमान का प्रयोग करते हुए कहता है कि- 
अग्नि अनुष्ण है, कृतक होने के कारण (अग्निरनुष्ण: कृतकत्वात्‌) | यहाँ 
अग्नि में अनुणत्व साध्य है, किन्तु वह प्रत्यक्ष प्रमाण से स्पर्श द्वारा 
बाधित हो जाता है, क्योंकि छूने पर तो अग्नि हमें उष्ण प्रतीत होती है, 
न कि शीतल। इसलिए यह हेतु बाधितविषय हेतु होने से सद्‌ हेतु नहीं 
है। 

इसीप्रकार हेतु का पंचम रूप 'असत्प्रतिपक्ष इसप्रकार समझ 
सकते हैं- साध्य के विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाला हेतु, 'प्रतिपक्ष 
कहा जाता है जैसे- कोई कहे कि- 'शब्दोऽनित्यो नित्यधर्मरहितत्वात्‌' 
यहाँ शब्द का अनित्यत्व साध्य है। इसके ठीक विपरीत अनित्यता को 
सिद्ध करने के लिए इसप्रकार भी हेतु का प्रयोग किया गया है, जिसमें 
नित्यधर्म के रहित होने की बात ही कह दी गयी है। 
(६) हेत्वाभास- 'शब्दो नित्योऽनित्यधर्मरहितत्वात्‌' क्योंकि यहाँ 


ये दोनों हेतु परस्पर विपरीत अर्थ को सिद्ध कर रहे हैं। अतः इन दोनों 
के 'सतिमक्ष होने के कारण ये सद्हेतु की श्रेणी में नहीं माने जाएँगे, 


जबकि धूमवत्त्व हेतु उपर्युक्त पाँचों रूपों से 

युक्त होने के कारण अपने 
साध्य nh को सिद्ध करने में पूर्णतया समर्थ है। अतः सद्हेतु है। 
इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि 
से यदि कोई एक से भी हेतु हीन होता है. वह सदहेतु न होकर यदि से भी 


विरुद्ध, अनैकान्तिक, प्रकरणसम, कालात्यापदिष्ट भेद से याव प्रकार 
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का उल्लेख किया है, जिनका हम यहाँ संक्षेप में परिचय प्रस्तुत कर 
रहे हैं- 

() असिद्ध हेत्वाभास- वह हेतु जो लिंग के रूप में निश्चित 
न हो 'असिद्ध' हेत्वाभास कहलाता है, जो आश्रय असिद्ध, स्वरूप 
असिद्ध तथा व्याप्यत्व असिद्ध भेद से तीन प्रकार का होता है- 

(क) आश्रय असिद्ध- जिस हेतु का आश्रय ही सिद्ध नहीं होता 
है। जैसे- आकाश कमल सुगन्धित होता है, कमल होने के कारण | 
सरोवर में उत्पन्न होने वाले कमल के समान। यहाँ आकाश को कमल 
हेतु का आश्रय बताया गया है, जिसे हम व्यवहार में देखते ही नहीं हैं। 
अतः यह हेतु न होकर हेत्वाभास (आश्रय असिद्ध) की श्रेणी में आएगा। 

(ख) स्वरूप असिद्ध- सामान्यरूप से हेतु का पक्ष में रहना 
अनिवार्य है, किन्तु जो हेतु 'पक्ष' में ही स्थित न हो, वह "स्वरूप 
असिद्ध हेत्वाभास' होता है | जैसे- शब्दोऽनित्यः चाक्षुषत्वात्‌ । यहाँ शब्द 
में अनित्यत्व की सिद्धि के लिए उसका नेत्र द्वारा ग्राह्य होना हेतु दिया 
गया है (चाक्षुषत्वात्‌) जो 'पक्ष' अर्थात्‌ शब्द का धर्म ही नहीं है, क्योंकि 
शब्द को हम नेत्र से नहीं, अपितु श्रोत्र से ग्रहण करते हैं। अतः यह 
हेतु 'पक्ष' में न रहने से “स्वरूप असिद्ध हेत्वाभास' होगा। 

(ग) व्याप्यत्व असिद्ध- जिस हेतु में व्याप्ति का अभाव रहता 
है। वह असिद्ध हेत्वाभास का तृतीय भेद है,जो दो प्रकार का होता है- 

(अ) व्याप्ति ग्राहक प्रमाण के न होने से। जैसे-- शब्द क्षणिक 
होता है, क्योंकि वह सत्‌ है (हेतु) जो सत्‌ है, वह क्षणिक होता है, 
जैसे- मेघसमूह उसीप्रकार शब्द भी है। यहाँ शब्द के सत्त्व और 
क्षणिकत्व की व्याप्ति का निश्चय कराने वाला कोई 


ई प्रमाण न होने से 

यह व्याप्यत्व असिद्ध का प्रथम भेद हुआ। | 

' (ब) उपाधि होने के कारण- जहाँ उपाधि के होने से कोई हेतु 
असिद्ध हो जाए। जैसे- 


यज्ञ में होने वाली हिंसा अधर्म का साधन 


होती है, क्योंकि वह हिंसा है (हेतु) जिसप्रकार यज्ञ से बाहर की गई 
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हिंसा। यहाँ अधर्मसाधनत्व साध्य है तथा हिंसात्व साधन है तथा 
निषिद्धत्व उपाधि है तथा वह उपाधि साध्य की व्यापक है, क्योंकि 
जहाँ-जहाँ अधर्म साधनत्व होता है, वहाँ-वहाँ निषिद्धत्व भी होता है 
यह व्याप्ति है। यह उपाधि साधन की व्यापक नहीं है, क्योंकि जहाँ- 
जहाँ हिंसात्व होता है, वहाँ-वहाँ निषिद्धत्व नहीं होता है। 

जैसे- यज्ञ की हिंसात्व में निषेध नहीं होता है। इसप्रकार 
निषिद्धत्व में उपाधि का लक्षण घटित हो जाता है। 

(2) विरुद्ध हेत्वाभास- साध्य के अभाव से व्याप्त हेतु ही 
विरुद्ध हेत्वाभास की श्रेणी में आता है। जैसे- शब्द नित्य है, क्योंकि 
वह कार्य है (कृतक) (हेतु) जैसे- आत्मा। यहाँ शब्द का नित्यत्व साध्य 
है तथा कृतकत्व हेतु रूप में प्रयुक्त हुआ है, जो साध्यरूप नित्यत्व के - 
अभाव से व्याप्त है, क्योंकि जो कृतक अर्थात्‌ कार्य होता है, वह तो 
अनित्य होता है, नित्य नहीं। इस कारण यह हेतु विरुद्ध हेत्वाभास 
हुआ। 


(3) अनैकान्तिक हेत्वाभास-व्यभिचार अर्थात्‌ नियम के उल्लंघन 
से युक्‍त हेतु अनैकान्तिक हेत्वाभास है, जो साधारण अनैकान्तिक और 
असाधारण अनैकान्तिक भेद से दो प्रकार का है- 

(अ) साधारण अनैकान्तिक हेत्वाभास- जो हेतु अपने उचित 
स्थान पर रहने के साथ-साथ उससे भिन्न स्थल पर भी रहता है। 
जैसे- शब्दो नित्य: प्रमेयत्वात्‌ (हेतु) व्योमवत्‌ | अनुमान के इस प्रयोग 
में शब्द का नित्यत्व साध्य है तथा प्रमेयत्व हेतु है। शब्द-पक्ष, 
व्योम-सपक्ष तथा घट आदि सभी अनित्य पदार्थ विपक्ष हैं तथा यहाँ 
प्रदत्त प्रमेयत्व हेतु सभी में विद्यमान होने से साधारण अनैकान्तिक 
हेत्वाभास की श्रेणी में आता है। 

(ब) असाधारण अनैकान्तिक हेत्वाभास- जब हेतु उचित स्थान 
पर भी विद्यमान नहीं रहता है। जैसे- 'भूर्नित्या गन्धवत्वात्‌'। यहाँ 
नित्यत्व साध्य है और पृथिवी का गन्धवती होना हेतु है। इसमें भूमि 
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पक्ष और आकाश आदि नित्य पदार्थ सपक्ष हैं तथा घट आदि अनित्य 
पदार्थ विपक्ष हैं तथा सद्हेतु के लिए पक्ष और सपक्ष दोनों में रहना 
आवश्यक है तथा विपक्ष में वह नहीं रहता है। यहाँ प्रदत्त गन्धवत्व हेतु 
नित्य आकाश सपक्ष में भी नहीं रहने से असाधारण अनैकान्तिक हेत्वा- 
भास का उदाहरण हुआ। 

(4) सत्प्रतिपक्ष (प्रकरणसम) हेत्वाभास- जिस हेतु में साध्य के 
विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाला अन्य हेतु स्थित होता है। जैसे- 
शब्द अनित्य है, क्योंकि वह अनित्य के धर्म से रहित है (हेतु) यहाँ 
इससे विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाला दूसरा हेतु भी विद्यमान है। 

जैसे- शब्द अनित्य है, क्योंकि वह नित्य धर्म से रहित है 
(हेतु) यहाँ इससे विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाला दूसरा हेतु भी 
विद्यमान है। जैसे- शब्द नित्य है, क्योंकि वह अनित्य धर्म से रहित 
है। इसलिए यह प्रकरणसम नामक चतुर्थ हेत्वाभास हुआ। 

(5) कालात्ययापदिष्ट (बाधित विषय) हेत्वाभास- जिस हेतु के 
साध्य का अभाव अन्य प्रमाण द्वारा निश्चित कर लिया जाता है। जैसे- 
अग्नि शीतल है, कार्य होने (हेतु) से जल के समान (अग्निरनुष्ण: 
कृतकत्वात्‌, जलवत्‌) | यहाँ प्रयुक्त साध्य अनुष्णत्व का अभाव हमें स्पर्श 
प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ही निश्चित हो जाता है। इसलिए यह बाधित विषय 
नामक पंचम हेत्वाभास का उदाहरण हुआ। 

(.) उपमान प्रमाण- न्यायशास्त्र सम्मत कुल चार प्रमाणो में से 
यह तृतीय प्रमाण है। समानता आदि बताने वाले (अतिदेश) वाक्य के 
स्मरण करने के साथ गौ आदि की समानता वाले पिण्ड 'गवय' आदि 
जँगली पशु का ज्ञान होना ही उपमान प्रमाण है। जैसे- नील गाय 
(गवय) से पूर्णतया अपरिचित व्यक्ति, वनवासी आदि किसी अन्य 
व्यक्ति द्वारा यह सुनकर कि- 

“जैसी गाय होती है, वैसा ही 'गवय' होता है।' 
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इस वाक्य को स्मरण करते हुए जंगल में जाने पर जब वही 
व्यक्ति गाय के समान जँगली पशु को.देखता है तो वह उपमान प्रमाण 
के द्वारा यह निश्चय कर लेता है कि निश्चय ही यह 'गवय' नामक 
पशु है। इस सम्पूर्ण प्रक्रिया में वनवासी द्वारा कही गई बात का स्मरण 
होना आवश्यक है, क्योंकि स्मरण के अभाव में इसप्रकार का ज्ञान होना 
सम्भव नहीं होता है। 

(ऋ) शब्दप्रमाण- आप्तवाक्य ही 'शब्द प्रमाण' की श्रेणी में 
आता है, जो पदार्थ जैसा है, उसका वैसा ही कथन करने वाला व्यक्ति 
'आप्तपुरुष' कहलाता है। आप्तपुरुष द्वारा प्रयुक्त वाक्य 'आप्तप्रमाण' 
है। साथ ही, वेदों में प्रयुक्त सभी वाक्य भी परमात्मा द्वारा विरचित 
होने से 'आप्त' हैं। अतः वे सभी शब्दप्रमाण की श्रेणी में आते हैं। इस 
प्रकार केवल चार ही प्रमाण होते हैं | इससे कम अथवा अधिक नहीं । 

उल्लेखनीय है कि नैयायिक प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणों को ही 
मान्यता प्रदान करते हैं, वे शेष प्रमाणों का अन्तर्भाव इन्हीं चार प्रमाणों 

में कर लेते हैं। यों तो शेष प्रमाणों में अर्थापत्ति, 'अभाव', 'ऐतिह्य' और 
'सम्भव' नामक चार प्रमाण और भी माने गए हैं, किन्तु तर्कभाषाकार ने 
मीमांसक और वेदान्ती दोनों द्वारा माने गए 'अर्थापत्ति' प्रमाण का तथा 
वेदान्तियों द्वारा स्वीकार किए गए 'अभाव' के नाम का उल्लेख करके, 
इन दोनों प्रमाणों को क्रमशः “केवल व्यतिरेकी' अनुमान प्रमाण में तथा 
प्रत्यक्ष' प्रमाण में अन्तर्भाव माना है, जिसका हम यहाँ उल्लेख कर रहे 
ˆ हैं। इनमें से 'ऐतिह्य' और 'सम्भव' इन दोनों प्रमाणों की चर्चा हमने 
इसलिए नहीं की है, क्योंकि ये दोनों प्रमाण महत्त्वपूर्ण भी नहीं है तथा 
इन दोनों का अन्तर्भाव स्वतः ही अन्य प्रमाणों में स्पष्ट भी है। 

(४) अर्थापत्ति प्रमाण तथा उसका अन्तर्भाव- अनुपपद्यमान 
अर्थात्‌ उपपन्न न हो पाने वाले अर्थ का अनुभव करके, उसके 
उपपादक (संगत) किसी अन्य अर्थ की कल्पना करना ही 'अर्थापत्ति' 
प्रमाण है। जैसे- देवदत्त नामक व्यक्ति दिन में भोजन नहीं करता है, 
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किन्तु मोटा है, ऐसा स्वयं देखने अथवा अन्य व्यक्ति द्वारा कहे जाने 
पर, देवदत्त में रात्रि भोजन रूप अन्य अर्थ की कल्पना कर ली जाती 
है, क्योंकि दिन में न खाने वाले व्यक्ति का मोटा होना, उसके 'रात्रि 
भोजन' के अभाव में उपपन्न (संगत) नहीं हो सकता है | 

इसीलिए देवदत्त का रात्रि भोजन रूप अर्थ प्रत्यक्ष आदि अन्य 
प्रमाणों का विषय न होने के कारण 'अर्थापत्ति' प्रमाण को मानना 
उचित है, क्योंकि एकमात्र यही प्रमाण दिन में न खाना और उसका 
मोटा होना, इन दोनों विपरीत अथो को उत्पन्न करने में समर्थ है। 
इसलिए प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों के अतिरिक्त इस पंचम अर्थापत्ति प्रमाण 
को भी मानना संगत है। यही मत मीमांसक तथा वेदान्तियों का रहा है, 
जिसका निराकरण तर्कभाषाकार इसप्रकार करते हैं- 

(क) अर्थापत्ति प्रमाण का निराकरण (अन्तर्भाव)- देवदत्त दिन 
में नहीं खाता फिर भी मोटा है, यहाँ उसके 'रात्रि भोजन' रूप अर्थ की 
परिकल्पना के लिए 'अर्थापत्ति जैसे किसी अन्य प्रमाण को स्वीकार 
करने की आवश्यकता नहीं है, क्योंकि देवदत्त के रात्रि भोजन' रूप 
अर्थ की सिद्धि तो हमारे द्वारा बताए गए केवल व्यतिरेकी प्रमाण द्वारा 
ही हो जाती है, जिसका प्रयोग इसप्रकार होगा- 

() प्रतिज्ञा देवदत्त रात्रि में भोजन करता है (साध्य) देवदत्तः रात्रौ भुङ्क्ते 
(7) हेतु- क्‍योंकि दिन में न खाने पर भी वह पुष्ट है (साधन) 
(7)उदाहरण- रात में नहीं खाने वाला दिन में भी न खाने पर मोटा नहीं 
होता है। जैसे- रात-दिन न खाने वाला अमुक पुष्ट नहीं है। 
(४) उपनय- यह देवदत्त वैसा अर्थात्‌ अपुष्ट नहीं है | 
(४) निगमन इसलिए यह वैसा अर्थात्‌ रात-दिन में खाने वाला नहीं है। 
इसलिए केवल व्यतिरेकी अनुमान द्वारा देवदत्त के रात्रि-भोजन 
रूप अर्थ की प्रतीति हो जाने के कारण अर्थापत्ति जैसे किसी अन्य 
प्रमाण को अलग से मानने की आवश्यकता नहीं है। - 
उपर्युक्त अनुमान प्रयोग में व्यतिरेकव्याप्ति का ही प्रयोग किया 
गया है। दूसरे शब्दों में, यह साध्य के अभाव के साथ साधन के अभाव 


|| 
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की व्याप्ति है। साध्य का अभाव यहाँ रात्रि भोजन का अभाव है तथा 
साधन का अभाव यहाँ दिन में न खाने वाले की पुष्टता का अभाव है 
और इस व्याप्ति में अन्वयी उदाहरण नहीं है जत 

(ख) 'अभाव' प्रमाण एवं उसका निराकरण- भाट्टमीमांसक और 
वेदान्ती 'अभाव' नामक षष्ठ प्रमाण को मानने के पक्षधर रहे हैं, किन्तु 
नैयायिक इसका 'प्रत्यक्ष' प्रमाण में ही अन्तर्भाव करते हुए इसका 
खण्डन करते हैं। अतः पहले यहाँ 'अभाव' प्रमाण के स्वरूप का 
उल्लेख किया जा रहा है- 

किसी वस्तु के अभाव को ग्रहण करने के लिए हमें 'अभाव' 
नामक प्रमाण को अलग से मानने की आवश्यकता है, क्योंकि हम घट 
की अनुपलब्धि के माध्यम से घटादि के अभाव का निश्चय करते हैं। 
वस्तुतः उपलब्धि का अभाव ही अनुपलब्धि है। इसलिए 'अभाव' प्रमाण 
द्वारा घट आदि के अभाव का ग्रहण किया जा सकता है। 

क्योंकि भूतल आदि अधिकरण को ग्रहण करने में इन्द्रिय का 


अभाव के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष 
- होना भी सम्भव नहीं है। इसलिए 


देता' इसप्रकार के तर्क 

त ग से युक्‍त प्रत्यक्ष प्रमाण' वारा ही अभाव का ग्रहण है ग 
जाता है। अतः इसके लिए पृथक्‌ से प्रमाण मानने 

ला की आवश्यकता 
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(४) प्रामाण्यवाद- पूर्व में कहा गया कि 'प्रमा करणं प्रमाणम्‌ 


अर्थात्‌ प्रमा का करण ही प्रमाण है | उल्लेखनीय है कि 'यथार्थ 
के अर्थ में भी 'प्रमाण' शब्द का प्रयोग किया जाता है। यहाँ प्रस्तुत 


प्रामाण्यवाद में प्रमाण शब्द का यही अर्थ काम में लिया गया है। इसी 
प्रमाण के भाव को आगे भी प्रमाणत्व अथवा प्रामाण्य कहा जाएगा। 
इसलिए आमाण्य' का अर्थ हुआ- ज्ञान की यथार्थता। का अर्थ हुआ- ज्ञान की यथार्थता । अतः दार्शनिक 
दृष्टि से प्रामाण्य विषयक इस विचार को ही 'प्रामाण्यवाद' की संज्ञा 
प्रदान की गई है । 


| 
ज्ञान' 


उसी आधार पर अपनी 
प्यास बुझाने के लिए उसी स्थल पर बार-बार जाता है। 


द्वितीय स्थिति में व्यक्ति को किसी स्थान विशेष पर 'जल' के 
होने की सम्भावना मात्र होती है और इसी सम्भावना अर्थात्‌ संदेहमात्र 
भे ही वह जल लेने में प्रवृत्त होता है। यदि उसे उस स्थान पर जल 
प्राप्ति हो जाती है तो इससे वह व्यक्ति 'वहाँ जल है', इस 
भम्मावना रूप ज्ञान की प्रामाणिकता का निश्चय कर लेता है। 
उपर्युक्त दोनों प्रकार की प्रवृत्तियों को देखकर यह प्रश्‍न उठना 
है कि- प्रवृत्ति से पूर्व ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय होता है 
अथवा प्रवृत्ति के बाद ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय होता है। इन्हीं को 
मशः स्वतोप्रामाण्य और परतोप्रामाण्य की संज्ञा प्रदान की गई है। 
अर्थात्‌ प्रामाण्य के स्वतोग्राह्यत्व के अनुसार- जिस कारण- 
बारा ज्ञान का ग्रहण होता है, उसी के माध्यम से ज्ञान के धर्म 
प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य आदि का भी ग्रहण कर लिया जाता है। 
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जबकि परतोग्राह्मत्व से अभिप्राय है कि- जिस प्रमाण द्वारा 
ज्ञान का ग्रहण किया जाता है, उससे अन्य के माध्यम से पयन के 
प्रामाण्य या अप्रामाण्य का ग्रहण किया जाता है | दार्शनिक सम्प्रदायों में 
इस विषय को लेकर पर्याप्त मतभेद रहा है। जैसे- सांख्य, प्रामाण्य 
और अप्रामाण्य दोनों को स्वतः मानता है, तो मीमांसक और वेदान्ती 
प्रामाण्य को स्वतः तथा अप्रामाण्य को परत: स्वीकार करते हैं, जबकि 
बौद्ध दार्शनिक अप्रामाण्य को स्वतः और प्रामाण्य को परतः मानने में 
विश्वास रखते हैं। | 
इन सबके ठीक विपरीत न्यायवैशेषिक दर्शन प्रामाण्य, 
अप्रामाण्य दोनों को ही परतः: मानने के पक्षधर रहे हैं। यही कारण है 
कि तर्क भाषा में आचार्य केशवमिश्र ने मीमांसकों के प्रामाण्य के 
स्वतोग्राह्मतत का निराकरण करके अपने सिद्धान्त परतोग्राह्मत्व की 
प्रस्थापना. की है। अतः हम इस प्रसंग मं प्रथमतः मीमांसकों के 
स्वतोग्राह्मत्व का प्रति- पादन करके ग्रन्थकार के परतोग्राह्यत्व का 
विवेचन प्रस्तुत करेंगे- 
(0) मीमांसकों का प्रामाण्य विषयक 
अनुसार प्रवृत्ति से पहले ही व्यक्ति 


उसके पश्चात्‌ ही कार्य में प्रवृत्त 
के प्रामाण्य का निश्चय 


है कि हम जिस सामग्री 
माध्यम से उस ज्ञान में प्रामाण्य का भीः होता 
ज्ञान को ग्रहण करने वाले के अलावा का ह क 
कराना वाला कोई अन्य तत्त्व नहीं है। संक्षेप में-- प्रामाण्य ग्रहण करने 
हक 3 ज्ञानग्राहक सामग्री के अलावा दूसरी सामग्री की अपेक्षा न 
ना ही, भाइमीमांसकों के प्रामाण्य का 'स्वतोग्राह्यत्व' है। 
इसी विषय को पुनः स्पष्ट करते 


है- ज्ञान तो प्रवृत्ति से पहले 
ही 'ज्ञातता' की अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न 'अर्थापत्ति' प्रमाण द्वारा 


स्वतोग्राह्मत्व- भाइ 
प्रामाण्य का निश्‍चय 
होता है, क्योंकि ज्ञान 
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ग्रहण कर लिया जाता है तथा ज्ञान में स्थित प्रामाण्य का भी 
'अर्थापत्ति' से ही ग्रहण हो जाता है। इसके बाद ही व्यक्ति उसमें 
प्रवृत्त होता है। इस सम्पूर्ण प्रक्रिया को हम उदाहरण द्वारा इसप्रकार 
समझ सकते हैं। 

इन्द्रिय और घट के सन्निकर्ष के बाद व्यक्ति को 'अयं घट: 
इत्यादि ज्ञान होता है। इस ज्ञान के माध्यम से घट में कोई धर्म 
उत्पन्न कर दिया जाता है, जिसे ज्ञातता अर्थात्‌ “जाना गया होना 
कहा जाता है। इसके बाद ही हमें 'ज्ञातोष्यं मया घट: इसप्रकार का 
अनुभव होता है। ज्ञातता नामक यह धर्म ज्ञान के अभाव में सम्भव नहीं 
है। 

अतः इसी ज्ञातता की अन्यथा-अनुपपत्ति से ही अन्य ज्ञान की 
कल्पना अर्थात्‌ अर्थापत्ति की जाती है। अन्य अर्थ की यह कल्पना, 
ज्ञातता की अन्यथा-अनुपपत्ति से ही उत्पन्न होती है। इसलिए स्पष्ट 
है कि जिस अर्थापत्ति द्वारा ज्ञान का ग्रहण किया जाता है एवं उसी से 
ज्ञान के धर्म 'प्रामाण्य' का भी ग्रहण हो जाता है। इसप्रकार हम कह 
सकते हैं कि किसी विषय के प्रति प्रवृत्ति से पहले ही अर्थापत्ति के 
माध्यम से ज्ञान और ज्ञान के प्रामाण्य का भी हम ग्रहण कर लेते हैं। 
यही ज्ञान प्रामाण्य का स्वतोग्राह्मत्व है | 

उपर्युक्त अंश में दो शब्द विशेषरूप से प्रयुक्त हुए है, ज्ञातता 
और अर्थापत्ति। इनमें से अर्थापत्ति प्रमाण को हम पूर्व में स्पष्ट कर 
चुके हैं। इसलिए यहाँ हम ज्ञातता को स्पष्ट करते हैं- 

(क) ज्ञातता का स्वरूप- मीमांसकों के अनुसार- चक्षु इन्द्रिय 
द्वारा घट आदि विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इसका स्वरूप 'अय 
घट: इसप्रकार का होता है। इस ज्ञान द्वारा घट में एक नवीन धर्म 
उत्पन्न हो जाता है, जिसे 'ज्ञातता' कहते हैं। वस्तुतः ज्ञान विषयता से 
मिन्न यह एक विशेष धर्म है, जो ज्ञान की विषयता का कारण होता है, 
वही ज्ञान का विषय कहलाता है। इसप्रकार ज्ञान का विषय होना 
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ज्ञातता का कार्य है और ज्ञातता उसका कारण है। इस ज्ञातता का 
हम प्रत्यक्षरूप से अनुभव करते हैं, किन्तु ज्ञान का हम प्रत्यक्षत: अनुभव 
नहीं करते हैं। 

अतः ज्ञान हो जाने पर घट में ज्ञातता नामक कोई धर्म उत्पन्न 

हो गया है, हम ऐसा मानते हैं। इसप्रकार ज्ञान से उत्पन्न होने वाला 
ज्ञातता नामक यह धर्म ज्ञान के अभाव में प्रतीत होना सम्मव नहीं है, 
क्योंकि यह सिद्धान्त है कि कारण के बिना कार्य की उत्पत्ति नहीं होती 
है। इसलिए अर्थापत्ति के माध्यम से यही 'ज्ञातता' अपने ज्ञान का 
आक्षेप कर लेती है। 

(ख) ज्ञातता का खण्डन- ऊपर मीमांसक द्वारा ज्ञान द्वारा घट 
आदि पदार्थो में 'ज्ञातता' नामक नवीन धर्म के उत्पन्न होने की बात 
कही गई, किन्तु नैयायिक द्वारा इसका यह कहकर खण्डन किया गया 
है कि- वस्तुतः ज्ञान का विषय होना रूप ज्ञानविषयता के अतिरिक्त 
ज्ञातता नामक कोई धर्म विशेष नहीं होता है | वस्तुस्थिति यह है कि 
विषय और विषयीमाव स्वभाव से होता है। घट आदि का स्वभाव विषय 
होना है तथा इसीप्रकार ज्ञान का स्वभाव विषयी होना है। 

दूसरे शब्दों में, जिस वस्तु का ज्ञान होता है, वह ज्ञान का 
विषय कहा जाता है तथा वह ज्ञान विषयी होता है। इस प्रसंग में 
उल्लेखनीय यह भी है कि- ज्ञातता को विषयता का नियामक मानने 
पर हमें दो दोषॉ का सामना भी करना होगा । प्रथम, उस स्थिति में 
अतीत और अनागत पदार्थ हमारे ज्ञान का विषय नहीं हो सकेंगे, 
क्योंकि हमारे वर्तमानकालीन ज्ञान के माध्यम से अतीत या अनागत 
पदार्थ में 'ज्ञातता' की उत्पत्ति सम्भव नहीं है, क्योंकि जो पदार्थ 
उपस्थित है, उसी में किसी धर्म की उत्पत्ति सम्भव नहीं है। 

दूसरी बात, मीमांसकों का कहना है कि जानी गई ज्ञातता से 

ही अर्थापत्ति द्वारा, ज्ञान की प्रतीति होती है । इसलिए यह ज्ञातता है 
अथवा 'मैंने ज्ञातता को जान लिया' इत्यादि प्रकार से ज्ञातता भी ज्ञान 
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का विषय है। अतः उस स्थिति में एक अन्य ज्ञातता की आवश्यकता 
होगी और इसीप्रकार उस ज्ञातता को जानने के लिए तीसरी, इसप्रकार 
अनवस्था दोष हो जाएगा तथा यदि आप कहें कि- 

'यह तो स्वभाव से ही ज्ञान का विषय हो जाती है, उसके 
लिए दूसरी ज्ञातता की कल्पना की जरूरत नहीं है' तो फिर हमारा 
कहना है कि तब तो आप घट आदि को भी स्वभाव से ही ज्ञान का 
विषय क्यों नहीं मान लेते हैं? जैसा हम कह रहे हैं। इसलिए ज्ञातता 
को मानने की आवश्यकता नहीं है। इसप्रकार आपकी ज्ञातता की 
सिद्धि नहीं होती है। 

(ग) प्रामाण्यवाद विषयक न्यायसिद्धान्त- इस विषय में 
नैयायिक का मानना है कि मानस प्रत्यक्ष द्वारा हम ज्ञान को ग्रहण 
करते हैं, किन्तु उस ज्ञान के प्रामाण्य का ग्रहण हमें अनुमान द्वारा ही 
होता है। जैसे- 'यह जल है', इसप्रकार के जल विषयक ज्ञान के बाद 
जल के इच्छुक व्यक्ति की सफल और विफलरूप से दो प्रकार की 
प्रवृत्ति होती है अर्थात्‌ उसे वहाँ जल मिल भी जाता है और नहीं भी 
मिलता है। जल मिलने वाली प्रवृत्ति 'सफला' कहलाती है। तभी उस 
व्यक्ति द्वारा उस ज्ञान के याथार्थ्य अर्थात्‌ प्रामाण्य का अनुमान द्वारा 
निर्णय किया जाता है, यह अनुमान प्रयोग इसप्रकार होता है। जैसे- 

() प्रतिज्ञा विवादग्रस्त जल-ज्ञान प्रमाण है। 

() हेतु- क्योंकि यह सफल प्रवृत्ति का जनक है। 

(9) उदाहरण- जो ज्ञान प्रमाण नहीं होता, वह सफल प्रवृत्ति का 

जनक भी नहीं होता, जैसे- प्रमाणाभास। 
इसप्रकार केवल व्यतिरेकी अनुमान द्वारा जल के प्रामाण्य का 
निर्णय करते हैं, क्योंकि यहाँ अन्वय-व्यतिरिकी अनुमान सम्भव नहीं है। 
इस अनुमान में सफल प्रवृत्ति को उत्पन्न करने वाला जलविषयक ज्ञान 
'पक्ष' है। उसका प्रामाण्य अर्थात्‌ यथार्थता 'साध्य' है और सफल 
पत्ति का जनक होना 'हेतु' है। 


eS काया य 
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संक्षेप में, इस सम्पूर्ण प्रक्रिया को इसप्रकार समझ सकते हँ- 
हम मानस प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान को ग्रहण करते हैं, उस ज्ञान में प्रवृत्त 
होने वाले व्यक्ति की सफल प्रवृत्ति के माध्यम से ज्ञान के प्रामाण्य का 
और असफल प्रवृत्ति से अप्रामाण्य का अनुमान करते हैं। इसलिए स्पष्ट 
है कि ज्ञान के प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों का ही निश्चय ज्ञान 
ग्राहक सामग्री से भिन्न सामग्री द्वारा किया जाता है। अतः प्रामाण्य 
और अप्रामाण्य दोनों ही परतोग्राह्य होते हैं, उन्हें स्वतोग्राह्य और अप्रामाण्य दोनों ही परतोग्राह्म होते हैं, उन्हें स्वतोग्राह्य कहना 
उचित नहीं है। इसप्रकार यहाँ तक प्रामाण्यवाद पूर्ण हुआ। 
इसके आगे ग्रन्थकार ने ॥2 प्रमेय पदार्थों की गणना आत्मा, 
शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यमाव, फल, दुःख और 
अपवर्ग के रूप में करके, 'अर्थ' के छः भेद- द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य 
विशेष, समवाय का कथन किया गया है। 
पुनः द्रव्य के नौ भेदों- पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मा और मन का उल्लेख किया है | इसी क्रम में गुणों 
के चौबीस भेद-रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, पृथकत्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, 
दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, संस्कार आदि सभी की 
विस्तारपूर्वक चर्चा की है, जिन्हें लेखक के मूल व्याख्या ग्रन्थ तर्कभाषा 


एवं तर्कसंग्रह से न्यायवैशेषिक दर्शन का विस्तारपूर्वक अध्ययन किया 
जा सकता है। 


वैशेषिक-दर्शन 


() वैशेषिक सम्प्रदाय की प्राचीनता- प्राचीनता की दृष्टि से 
विद्वानों ने भारतीय दर्शनों में से सांख्य एवं वैशेषिक इन दोनों ही 
सम्प्रदायों को सर्वाधिक प्राचीन माना है। चीन के बौद्धग्रन्थ संग्रह में भी 
केवल इन्हीं दोनों दार्शनिक सम्प्रदायों का उल्लेख हुआ है।' उन्होंने 
सांख्यदर्शन में ईश्वरकृष्ण की 'सांख्यकारिका' एवं वैशेषिक दर्शन के 
'दशपदार्थशास्त्र' नामक ग्रन्थों का कथन किया है | 

विद्वन्मान्यता है कि वैशेषिकदर्शन के प्रर्वतक का नाम 'उलूक' 
था, जो भगवान्‌ बुद्ध से लगभग 800 वर्ष पूर्व हुआ। वह दिन में ग्रन्थ 
का लेखन करता था तथा रात्रि में भिक्षा मांगने के लिए निकलता था। 
इसी कारण इसका नाम 'उलूक' पड़ा। इसने एक लाख श्लोकों वाले 
वैशेषिक शास्त्र का निर्माण किया | 

बौद्धग्रन्थ 'मिलिन्द पन्ह' वैशेषिक दर्शन विषयक सर्वाधिक 
प्राचीन उल्लेख माना गया है, जिसमें राजा मिलिन्द को ॥50 ई.पू 
सांख्य, योग, वैशेषिक एवं नीतिशास्त्र का ज्ञाता कहा गया है।' इसके 
अतिरिक्त कुमारलात के ग्रन्थ 'सूत्रालंकार' में आई कथा के अनुसार 

दर्शन के विद्वान्‌ एवं बौद्ध दर्शन के विद्वान्‌ के मध्य शास्त्रार्थ 

अवसर पर बुद्ध की 'सूर्य' से तथा वैशेषिक की 'उलूक' से उपमा 
दी गई है। 


| 
न्स सूर्यकात, पृष्ठ- 385 । 
, ` संस्कृत वाङ्मय का इतिहास, डॉ. सूर्यकान्त, पृ 


` दशपदार्थशास्त्र 3 । 
* . भारतीय sagas डॉ, धर्मन्द्रनाथ शास्त्री, पृष्ठ 97। 
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साथ ही, ईसा की प्रथम अथवा द्वितीय शताब्दी में स्थित 
नागार्जुन के शून्यवाद का खण्डन न्यायसूत्रों में किया गया है | इनके 
ग्रन्थ 'दशभूमिविभाषा शास्त्र में भी सांख्य एवं योग के साथ-साथ 
वैशेषिक दर्शन का उल्लेख किया गया है। अतः इन सभी तरको के 
आधार पर कहा जा सकता है कि वैशेषिक दर्शन सम्प्रदाय वस्तुत: 
प्राचीन है, यद्यपि वैशेषिकसूत्र की रचना पर्याप्त बाद में की गयी है।' 

(7) च्यायवैशेषिक दर्शनों का परस्पर सम्बन्ध- न्याय एवं 
वैशेषिक दोनों ही दर्शन यद्यपि मूलरूपेण पृथक्‌ हैं तथापि इन दोनों में 
अत्यन्त प्राचीनकाल से परस्पर सम्बन्ध बना हुआ है, जिसके संकेत हमें 
सर्वप्रथम महाभारत में उपलब्ध होते हैं। जहाँ नारद को न्यायशास्त्र में 
निपुण बताते हुए ऐक्य, संयोग, समवाय तत्त्वों का वेत्ता कहा गया है, 
जो वास्तव में वैशेषिक दर्शन के विषय हैं। इसके अतिरिक्त आयुर्वेद 
शास्त्र के प्रसिद्ध ग्रन्थ चरकसंहिता में न्याय एवं वैशेषिक दर्शन के 
पदार्थों के वर्णन के आधार पर भी इन दोनों दर्शनों के परस्पर पूरक 
होने की पुष्टि होती है, क्योंकि भौतिक पदार्थों के स्वरूप भौतिक पदार्थो के स्वरूप के सम्बन्ध में 
लिखे गए न्यायसूत्र वस्तुतः वैशेषिक से लिए गए ही प्रतीत होते हैं। : वैशेषिक से ही प्रतीत होते हैं। 

इसीप्रकार कुछ वैशेषिकसूत्र भी न्यायसूत्रों को आधार बनाकर 
लिखे गए प्रतीत होते हैं।* अतः उनके समकालीन होने की पुष्टि होती 
है तथापि इतना ही निश्‍्चितरूप से कहा जा सकता है कि मूलतः 
वैशेषिकसूत्र निश्चय ही न्यायशास्त्र की अपेक्षा प्राचीन है, किन्तु उन्नमें 
बाद में कुछ नये-नये सूत्र जड़ते रहे जो न्याय से प्रभावित रहे। 
विद्वनमान्यता के अनुसार- 'वर्तमान वैशेषिक दर्शन में अनेक सूत्र ऐसे 


! , भारतीय दर्शनशास्त्र-न्यायवैशेषिक, डॉ. धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री, पृष्ठ- 97। 
2 महाभारत शान्तिपर्व- 5,/3,/5| 
3 न्यायविद्‌ धर्मतत्त्वज्ञः षडंगविदनुत्तमः। 

ऐक्य संयोगनानात्वसमवायविशारदः। भहाभारत शान्तिपर्व ४//3/5। 
* तर्कसंग्रह, व्याख्याकार-बोडास, भूमिका, पृष्ठ- 28 । 


रेषिकयर्शन (3 वैशेषिक-वर्शन (30 
हैं, जिनका प्रशस्तपाद को पता ही नहीं था, जो नि:सन्देह प्रशस्तपाद 
के पश्चात्‌ जोड़े गए हैं।' 

इसके अतिरिक्त वैशेषिकसूत्रों के आरम्भ में प्रत्यक्ष एवं अनुमान 
दो ही प्रमाणों को मान्यता प्रदान की गई है, किन्तु वहाँ अर्थापत्ति आदि 
अन्य प्रमाण का खण्डन नहीं किया गया है, जबकि न्यायदर्शन चार 
प्रमाणों को मान्यता प्रदान करने के साथ-साथ अर्थापत्ति आदि अन्य 
प्रमाणों का खण्डन भी करता है। इस तथ्य के आधार पर वैशेषिक 
दर्शन न्यायदर्शन से पूर्ववर्ती सिद्ध होता है। 

अनुमान प्रमाण की व्याख्या भी वैशेषिक दर्शन को न्याय से 
पूर्वर्ती सिद्ध करती है, क्योंकि वैशेषिक ने अनुमान को इन्द्रिय का 
विषय बताते हुए उसे तीन प्रकार का बताया (क) किसी की सत्ता के 
आधार पर अन्यत्र उसी का अनुमान, (ख) किसी की असत्ता के आधार 
पर दूसरे की सत्ता का अनुमान तथा (ग) किसी की सत्ता के आधार 
पर अन्य की सत्ता का अनुमान, जबकि न्यायदर्शन अनुमान के पूर्ववत्‌, 
शेषवत्‌ तथा सामान्यतो दृष्ट तीन भेद करते हुए अपेक्षाकृत अधिक 
सुस्पष्ट एवं व्यवस्थित परिभाषा प्रस्तुत करता है, जो उसे वैशेषिकदर्शन 
का परवर्ती सिद्ध करता है। 

इसके अतिरिक्त हेत्वाभास के वर्णन के आधार पर भी वैशेषिक 
दर्शन को न्याय की अपेक्षा अधिक प्राचीन कहा जा सकता है, क्योंकि 
वैशेषिक दर्शन हेत्वाभास को 'अनपदेश' कहकर अपने कर्तव्य की इति 
श्री मान लेता है। उसके अनुसार- 'अपदेश' के अभाव में अनपदेश 
होता है। यहाँ वस्तुतः उसके अनुमान का प्रासाद 'अपदेश' पर ही 

टिका हुआ है, जबकि न्यायसूत्र में हेत्वाभास के भेदों का विस्तारपूर्वक 

उल्लेख हुआ है। 


DB Se न 
तर्कसंग्रह, व्याख्याकार-बोडास, भूमिका, पृष्ठा 29 । 
- वैशेषिकसूत्र 3//4 । 
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उपर्युक्त विवेचन के आधार पर जहाँ एक ओर न्यायदर्शन की 
अपेक्षा वैशेषिक दर्शन की प्राचीनता सिद्ध होती है, वहीं दूसरी ओर 
अपनी भावभूमि के लिए न्यायदर्शन, वैशेषिकदर्शन का ऋणी भी प्रतीत 
होता है। अतः इन दोनों का पिता-पुत्र का सम्बन्ध कहा जा सकता 
है। सम्भवतः इसी कारण बाद में इन दोनों दर्शनों को न्याय-वैशेषिक 
के अभिन्न रूप में वर्णित किया गया, जो आज भी विद्यमान है, क्योंकि 
आधुनिक दर्शन-परम्परा में ये दोनों 'समानतन्त्र' ही कहलाते हैं। 


सरन सन्महो शताब्दी तक इन दोनों दर्शनों की स्वतन्त्र परम्पराएँ पन्द्रहवीं शताब्दी तक इन दोनों दर्शनों की स्वतन्त्र एँ 
रहीं। 


जैसा कि हम पूर्व में भी 
'काश्यपीय', 'औलूक्य' एवं. 


मानते हैं तथापि इस सम्बन्ध में कुछ अन्य विद्वन्मान्यताएँ 
जिनका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- र 
() आचार्य बलदेव उपाध्याय ने अपने 
भारतीय दर्शन नामक 
a में इसके नामकरण का रहस्योद्घाटन करते हुए चीन देश के 
दार्शनिक चिस्तान (649-822 ई) 


संगृहीत एक प्राचीन परम्परा “Ce क्वहेइची (७2३-682 ई) द्वारा 


| 
है॥' जॉ 
विशिष्ट अर्थात्‌ युक्तियुक्त ? हे 
गया था | प्‌ युक्तियुक्त होने के कारण किया 


Rn दर कपत ७७ 

(2) इसके अतिरिक्त डॉ. श्री नारायणमिश्र ने अपने ग्रन्थ 
वैशेषिक दर्शन : एक अध्ययन में इसके नामकरण के सम्बन्ध में कुछ 
तथ्यों को प्रस्तुत किया है।' 

(3) चीनी विद्वान्‌ की एक परम्परा कणाद के बुद्धिवैशिष्ट्य से 
आवेष्टित होने के कारण इस दर्शन को 'वैशेषिकदर्शन' नामकरण का 
हेतु मानती है। 

७) डॉ.एच.ऊई द्वारा संकेतित एक मान्यता के अनुसार 
'दशपदार्थ शास्त्र' के प्रणेता आचार्य चन्द्र को भी चीनी भाषा में 
'विशिष्ट उपदेश कहा गया है। अतः उनके द्वारा निर्दिष्ट दर्शन 
वैशेषिक हुआ। यद्यपि स्वयं प्रो. ऊई ने इससे अपनी असहमति भी 
व्यत की है। 

(5) वैशेषिकसूत्र के अर्वाचीन भाष्यकार चन्द्रकान्त तर्कालंकार 
का मत है कि 'अन्य दर्शनों की अपेक्षा इस दर्शन में विशिष्ट तत्त्वों के 
व्याख्यान होने के कारण ही इसका नाम 'वैशेषिक पड़ा |“ 

(6) इसके अलावा षड्दर्शनसमुच्चय की वृत्ति में आचार्य 
मणिभद्र नैयायिकों की अपेक्षा द्रव्य-गुणादि विशेष तत्त्वों की व्याख्या 
होने के कारण इसके 'वैशेषिक' नामकरण में हेतु मानते हैं || महामहो- 
पाध्याय कालीपद तर्काचार्य भी पर्याप्त अंशों में मणिभद्राचार्य की 
याख्या से सहमत प्रतीत होते हैं ।' 

(7) नैषधीयचरित नामक महाकाव्य के प्रसिद्ध व्याख्याकार 
नारायणभट्ट ने द्रव्य, गुण आदि पदार्थों के तत्त्व ज्ञापकत्व को ही इस 
दर्शन के 'वैशेषिक' नामकरण में हेतु माना है। 
SIS THOTT Ne 

® , चौखम्बा प्रकाशन, वाराणसी, पृष्ठ- 6। 
अभिघानात्‌ । चन्द्रकान्त तर्कालंकार भाष्य, पृष्ठ- 5। 


.सामग्रया विशिष्टमिति वैशेषिकम्‌ । 
नैयायिकेभ्यो द्रव्य-गुणादि-साम स्वमत, पृष्ठ“) 4। 


4 
` वैशेषिकदर्शन- एक अध्ययन, पृष्ठः 7 । 
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(8) उदयनाचार्य ने अपनी 'किरणावली' नामक टीका में 'तत्त्व- 
निश्चयपूर्वक' व्यवहार करने वालों को 'वैशेषिक' उपाधि प्रदान की है,' 
उन्होंने वहाँ 'विशेष' शब्द को तत्त्व-निश्चय का वाचक माना है- 

विशेषो व्यवच्छेदः तत्त्वनिश्चयः, तेन व्यवहरतीत्यर्थः | 

(७) श्री नारायण मिश्र ने 'वैशेषिक' शब्द की संभावित दो 
व्याख्याएँ प्रस्तुत करते हुए! 'विशेष' शब्द की 'विशिष्यते सर्वतः व्यव- 
च्छिद्यते येन स विशेषः' व्युत्पत्ति प्रस्तुत की है तथा साधर्म्य और वैधर्म्य 

दोनों को ही किसी भी तत्त्व से भिन्नता का आधार माना है | 

इसप्रकार सभी दृष्टियों से इस दर्शन के नामकरण पर सूक्ष्म 
दृष्टि से विचार करने पर निष्कर्षरूप में कहा जा सकता है कि विद्वानों 
का बहुमत इस दर्शन में अन्य दर्शनों से विलक्षण 'विशेष' नामक पदार्थ 
की व्याख्या को ही इसके 'वैशेषिक' नामकरण में मुख्य एवं महत्त्वपूर्ण 
कारण मानता है। 

श्रीवल्लभाचार्य ने अपनी 'न्याय-लीलावती' नामक टीका में 
'श्लाघ्या विशेषरिथतः कहकर सम्भवतः इसी तथ्य की ओर संकेत 
किया है। डॉ. राधाकृष्णन्‌ इत्यादि अर्वाचीन प्रतिष्ठित विद्वान्‌ भी इसी 
मत को मानने वाले हैं। अतः इस दृष्टि से 'विशेष' पदार्थ को ही 
इसके नामकरण में हेतु मानना न्यायसंगत प्रतीत होता है | 


(४) बैशेषिक सूत्रकाल- जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख कर 
चुके हैं कि यह दर्शन न्यायदर्शन की अपेक्षा भी प्राचीन है, भले ही 
वर्तमान में इसके प्रतिनिधि ग्रन्थ 'वैशेषिकसूत्र' की रचना बाद में हुई 


' , किरणावली, उदयनाचार्य, एशियाटिक सोसायटी, कलकत्ता, पृष्ठ- 63। 
¦ , (क) विशेषाभ्याम्‌ (च.वि.द्वि.व) व्यवच्छेकाभ्याम्‌ साधर्म्य-वैधर्म्याभ्याम्‌ प्रभवति 
इति वैशेषिकम्‌ | 
(ख) विशेषाभ्याम्‌ (तृ.वि., द्वि.वि.) व्यवहरतीति वैशेषिकं दर्शनम्‌ (दार्शनिकश्च 
वैशेषिकः) इति, 'वैशेषिकदर्शनः एक अध्ययन, पृष्ठ- 8 । 
3 , (क) भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन, पृष्ठ- 76 । 
(ख) प्रशस्तपादभाष्य भूमिका, तर्काचार्य, पृष्ठ- 4 । 
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है। यद्यपि वैशेषिकसूत्र की रचना का निश्चित काल बताना अत्यन्त 
कठिन कार्य है तथापि कुछ विद्वानों ने इस दिशा में प्रशंसनीय कार्य 
किया है, जिसका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं-- 

डॉ. याकोबी ने न्यायसूत्र का समय 200 ई. से 500 ई. के मध्य 
मानते हुए, वैशेषिकसूत्र की रचना इससे पर्याप्त पूर्व मानी है।' 
इसीप्रकार डॉ. ऊई ने अपने ग्रन्थ वैशेषिक फिलोसफी में वैशेषिकसूत्रों 
के अनेक अन्तरंग और बहिरंग प्रमाण प्रस्तुत करते हुए, इन सूत्रों को 
नागार्जुन से पूर्ववर्ती मानकर, 50 ई. से 450 ई. के मध्य वैशेषिकसूत्र 
की रचना मानी है | 

जबकि महामहोपाध्याय डॉ. कुप्पूस्वामी शास्त्री ने वैशेषिकसूत्र 
की रचना ईस्वी पूर्व चतुर्थ शतक से भी पहले स्वीकार की है।* 
ऐतिहासिकों की मान्यता है कि दर्शन का मूल स्रोत वेद हैं तथा 
वैदिकोत्तर युग में इसका क्रमबद्ध विकास हुआ है, क्योंकि इस दर्शन 
का सर्वप्रथम उल्लेख हमें बौद्धसाहित्य के 'मिलिन्द पन्ह' में मिलता है 
तथा राजा मिलिन्द का समय 450 ई. पूर्व माना जाता है। इसके 
अतिरिक्त ललितविस्तर और लंकावतार में भी इसके सिद्धान्तों का 
उल्लेख हुआ है, इसलिए वैशेषिकसूत्र की रचना इससे पर्याप्त पूर्व 
मानना संगत प्रतीत होता है। 

डॉ. हरिदत्त शास्त्री ने तो बुद्ध से पूर्व भी वैशेषिकदर्शन के 
किसी प्राचीन संकलन होने की सम्भावना व्यक्‍त की है। उनके अनुसार 
'यह भी अविश्वसनीय प्रतीत नहीं होता कि वैशेषिक दर्शन का कोई 
प्राचीन संकलन बुद्ध से पूर्व भी प्रचलित रहा हो। इसीलिए लोगों ने 
इस दर्शन के बुद्ध से भी प्राचीन होने पर विशेष बल दिया है। वैशेषिक 


3 2 
! जर्नल ऑफ दा अमेरिकन ओरियण्टल सोसायटी, वोल्यूम-3। 


ह ,फिलोसफी, डॉ. एच. ऊई, पृष्ठ- 65। 
हर हचक इण्डियन लॉजिक, डॉ. कुप्पूस्वामी, मद्रास, प्रस्तावना, पृ.।2 । 
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) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ___________---. 
सूत्रों में बौद्ध सिद्धान्तों के विषय में मौन होना ही इसका सबसे बड़ा 
प्रमाण है।' 

आचार्य बलदेव उपाध्याय ने बौद्ध जगत्‌ में वैशेषिकों की विशेष 
मान्यता को स्वीकार करते हुए इस दर्शन की प्राचीनता को स्वीकार 
किया है। उन्होंने वैशेषिकसूत्र का रचनाकाल तृतीय शतक विक्रमपूर्व 
माना है। उनके मत में, कुछ वैशेषिक वेद को प्रमाण कोटि में नहीं 
मानते हैं। इसीलिए ये अर्द्धवैनाशिक अर्थात्‌ आधे बौद्ध के नाम से भी 
दार्शनिक जगत्‌ में प्रसिद्ध हैं। इस कारण भी बौद्ध जगत्‌ में वैशेषिकों 
की विशेष मान्यता दृष्टिगोचर होती है |? 

इस दृष्टि से पर्याप्त विचार करने पर हमें डॉ. कुप्पूस्वामी का 
मत अपेक्षाकृत अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है, जिसमें उन्होंने वैशेषिक 
सूत्र की रचना का समय ई.पू. चतुर्थ शताब्दी से भी पूर्व माना है 
तथापि इसे अन्तिम निर्णय नहीं कहा जा सकता है। वस्तुतः इस 
सम्बन्ध में पर्याप्त शोध की आवश्यकता है। 

(४) वैशेषिकसूत्र का परिचय - आचार्य शंकरमिश्र ने वैशेषिक 
सूत्रों की संख्या 370 स्वीकार की है जिन्हें दस अध्यायों में विभक्त 
किया गया है। प्रत्येक अध्याय में दो--दो आहिक हैं। प्रथम अध्याय के 


MM SNR 
' , भारतीय दर्शन का इतिहास, डॉ. 
? , भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव 
3 वही। 


हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ- 248 | 
उपाध्याय, पृष्ठ- 244-245| 


_________ विशेषिक-र्शन (07 


अन्तिम दशम अध्याय में सुख-दुःख-विभेद और त्रिविध कारणों का 
उल्लेख किया गया है।' 

(४) वैशेषिकदर्शन के प्रमुख आचार्य एवं उनके ग्रन्थ- 
वैशेषिक दर्शन वस्तुतः अत्यन्त प्राचीन दर्शन है। यहाँ तक कि इसकी 
प्राचीनता न्यायदर्शन से भी अधिक मानी गई है, इसका उल्लेख हम 
पूर्व में कर चुके हैं। इस दृष्टि से इस दर्शन के आचार्यों की भी लम्बी 
परम्परा होना स्वाभाविक है। अधिकांश विद्वान्‌ महर्षि कणाद को इस 
दर्शन का आद्य आचार्य मानने के पक्षधर हैं। 

डॉ. दयानन्द भार्गव ने तर्कसंग्रह की व्याख्या के प्रारम्भ में 
न्याय-वैशेषिकदर्शन के लगभग चालीस विद्वानों की विस्तृत एवं 
प्रामाणिक परम्परा का उल्लेख करते हुए आद्य आचार्य के रूप में 
कणाद तथा अन्तिम तर्कसंग्रहकार अन्नंमट्ट को उद्धृत किया है? 

इस दृष्टि से प्रायः सभी विद्वान्‌ महर्षि कणाद को ही वैशेषिक 
दर्शन के आद्य आचार्य के रूप में मानते हैं, किन्तु हमारे विचार में इस 
दर्शन के अन्य नाम औलूक्य दर्शन को दृष्टिगत रखते हुए आद्य 
आचार्य 'उलूक' नामक ऋषि को मानना उचित प्रतीत होता हे | अतः 
इस दर्शन के प्रमुख आचायाँ की परम्परा को हम इन्हीं से प्रारम्भ कर 
रहे हैं- 

(क) उलूक- दर्शनदिग्दर्शन कें प्रणेता राहुल सांकृत्यायन ने 
आत्मवादी दर्शनों के परिचय को प्रस्तुत करते हुए, इस दर्शन को ' 
यूनान से जोड़ने की सम्भावना का उल्लेख किया है। तदनुसार- 

“वैशेषिक का दूसरा नाम 'औलूक्य दर्शन' भी है। वैशेषिक के 
कर्ता या सृष्टि से उलूक (उल्लू) पक्षी का क्या सम्बन्ध था? यह नहीं 
कहा जा सकता है। कणाद का नाम उलूक होता, यदि वे सरस्वती ' 
(विद्या) के नहीं, अपितु लक्ष्मी अर्थात्‌ धन के स्वामी होते। उलूक कोई 


' , भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 24-25। 
° तर्कसंग्रह, डॉ. दयानन्द भार्गव-अवतरणिका, पृष्ठ- 23-44 | 
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) RNR ORT Re nannies 
अच्छा पक्षी नहीं, जो उनके माता-पिता या मित्र (सुहृद्‌) इन्हें इस नाम 
से याद करते। 'उल्लू' एथेन्स यूनान के पवित्र चिहों में था, क्या इस 
दर्शन का यूनानी दर्शन से घनिष्ठ सम्बन्ध हैं? कहीं उसे ही तो 
'उलूक' शब्द सूचित नहीं करता है?' 
प्रसिद्ध दार्शनिक विद्वान्‌ डॉ. धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री ने आर्यदेव के 
शतशास्त्र के चीनी टीकाकार चित्सान का उल्लेख करते हुए वैशेषिक 
दर्शन के प्रवर्तक का नाम उलूक मानकर उन्हें भगवान्‌ बुद्ध से लगभग 
800 वर्ष पूर्व माना है | महाभारत अनुशासनपर्व में विश्वामित्र की वंश 
वृद्धि करने वाले ब्रह्मवेत्ता तपस्वी महामनस्वी छियासठ पुत्रों में 'उलूक' 
के नाम का उल्लेख हुआ है | 
इसीप्रकार महाभारत शान्तिपर्व में माघ मास शुक्लपक्ष की 

अष्टमी तिथि को रोहिणी नक्षत्र में भीष्म के देह त्याग के अवसर पर 
उपस्थित व्यास, नारद, जैमिनी, मैत्रेय, असित, देवल, कौशिक, हारीत, 
दत्तात्रेय, च्यवन, कपिल, वाल्मीकि, कश्यप, मरीचि, पराशर, धौम्य, 
मार्कण्डेय आदि लगभग बावन ऋषि-महर्षियों एवं विद्वानों के साथ 
उलूक' नाम का भी कथन किया गया है।' यहाँ इनके लिए श्रेष्ठ 
ब्राह्मण जैसे सम्मानजनक शब्द का प्रयोग हुआ है। 


St NS 


' . दर्शन दिग्दर्शन, राहुल सांकृत्यायन, इलाहाबाद, 4944, पृष्ठ- 579 | 


* क्रिटीक ऑफ इण्डियन रियलिज्म, डॉ. धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री, पृष्ठ-85। 
< भारतीय दर्शन में प्रामाण्यवाद, शारदा गांधी, साहित्य भण्डार, मेरठ 4975 
पृष्ठ- 48 से उद्धृत। न | 


* , याज्ञवल्क्यश्च विख्यातस्तथा स्थूणो महाव्रतः। 
उलूको यमदूतश्च तथर्षि सैन्धवायनः ।। महाभारत अनुशासनपर्व- 4 /54| 
नारदी च महानृषिः। 
विश्वामित्रात्मजाः सर्वे मुनयो ब्रह्मवादिनः।। महाभारत अनुशासनपर्व 4,59 । 
` शुक्लपक्षस्य चाष्टम्यां माघमासस्य पार्थिव | 
प्राजापत्ये च नक्षत्रे मध्यं प्राप्ते दिवाकरे | | 
निवृत्तमात्रे त्वयन उत्तरे वै दिवाकरे | 
समावेशयदात्मानमात्मन्येव समाहितः || महाभारत 


रत शान्तिपर्व 
१ , धौम्यो विभाण्डो माण्डव्यो धौम्र: कृष्णानुभौतिकः | न्तपर्व- 47,/3। 


oI :शेषिक-दर्शन (५ (809 
ह परिगणित आचायो में से अधिकांश सांख्यदर्शन के विद्वान 
हैं तथा सोख्य एवं वैशेषिक दर्शनों की सर्वाधिक प्राचीनता को दृष्टिगत 
रखते हुए यह मानना समीचीन प्रतीत होता है कि महाभारत में 
उल्लिखित ये 'परम विप्र उलूक' ही वस्तुत: इस औलूक्य दर्शन के 
प्रणेता आचार्य रहे होंगे, क्योंकि महाभारतकार ने भी इनके लिए सम्मान 
जनक सम्बोधन का विशेषरूप से प्रयोग किया है | 
यद्यपि डॉ. ऊई आदि कुछ विद्वान्‌ कणाद का ही दूसरा नाम 
'उलूक' मानने के पक्षधर हैं, उन्होंने चीनी विद्वान्‌ चित्सान के मत को 
उद्धृत करते हुए उल्लेख किया कि 'कणाद' का नाम इसलिए 'उलूक' 
पड़ा, क्योंकि ये दिन में ग्रन्थ रचना करते थे और रात में उल्लू के 
समान जीविकोपार्जन करते थे। वस्तुतः यह विश्वसनीय प्रतीत नहीं 
होता है | 
व्योमशिवाचार्य ने भी बिना किसी कारण निर्देश के 'उलूक' पद 
का प्रयोग कणाद के लिए किया है।* नैषधीयचरित' के व्याख्याकार 
नारायणभट्ट ने उलूक को कणाद का पर्याय माना है।* मिथिला 
विद्यापीठ दरभंगा से प्रकाशित वैशेषिकसूत्रवृत्ति में कणाद को ही 
'उलूक वेषधारी' माना है | 
इसके अतिरिक्त 'वाचस्पत्यम्‌' कोषकार ने उलूक ऋषि की 
भन्तति मानकर, महर्षि कणाद को ही 'औलूक्य' नाम वाला बताया है। 
सम्मति तर्क की व्याख्या में अभयदेव सूरि ने भी 'वाचस्पत्यम्‌' कोशकार 


TE के pois Msp Tes के Wrens fe rere हे 
उलूकः परमोविप्रः मार्कण्डेयो महामुनिः || वही- 47/ | 
| वही | न 

`. वैशेषिक फिलोसफी- डॉ. ऊई, पृष्ठ- 3 | > 

* . वैशेषिकदर्शन- एक अध्ययन, श्री नारायण मिश्र पृष्ठ- 5। 
* . 'व्योमवती-- .... विना-पक्षिणा-उलूकेन', पृष्ठ-- ॥44 | 

*, नैषधचरित प्रकाशिका 22//36। 

*, वैशेषिक सूत्रवृत्ति- 2//2। 
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की बात का अनुमोदन किया है।' जैन विद्वान्‌ राजशेखर का मानना है 


कि- 'उलूक' रूप में भगवान शंकर ने 'कणाद' को इस शास्त्र का 
उपदेश प्रदान किया था। इसलिए कणाद और इनके दर्शन को 


औलूक्य दर्शन कहा जाता है 

उपर्युक्त उल्लेखों के आधार पर निष्कर्षरूप में निश्चयपूर्वक 
कहा जा सकता है कि महाभारत में उल्लिखित 'उलूक' ऋषि अथवा 
श्रेष्ठ ब्राह्मण ही वैशेषिकदर्शन के प्रणेता अथवा आदि आचार्य रहे होंगे । 
दर्शन का कुछ साहित्य भी लिखा गया हो, 


सम्भवतः उस समय इस द 
उपस्थिति में वह 


जो सम्प्रति उपलब्ध नहीं है या फिर वैशेषिकसूत्र की उ 


काल कवलित हो गया हो। 

वैशेषिकसूत्र नामक ग्रन्थ के सूक्ष्मविवेचन के आधार पर भी यह 
अनुमान सहज ही लगाया जा सकता है कि इस ग्रन्थ के सम्पूर्ण 
विवेचन का मौलिक श्रेय केवल कणाद को नहीं दिया जा सकता है, 
_ निश्चय ही ये सभी विचार तात्कालिक वैशेषिक विद्वत्सम्प्रदाय में 
वैचारिक किंवा ग्रन्थ रूप में अवश्य विद्यमान रहे होंगे। 


इसके अतिरिक्त आचार्य पाणिनि और कणाद के शास्त्रों को 
वाली 'कणादं पाणिनीयं च सर्व- 


सभी शास्त्रों का उपकारक बताने वा 
उक्ति इस शास्त्र एवं इसके प्रणेता 'उलूक' को 
आचार्य पाणिनि से भी पर्याप्त पूर्ववर्ती सिद्ध करती है, क्योंकि आचार्य 
पाणिनि के काल में यह दर्शन औलूक्यदर्शन की अपेक्षा काणाद दर्शन 
के रूप में ख्याति प्राप्त कर चुका था। पुनरपि विद्वत्परम्परा इस विषय 


में प्रमाणो की अनुपलब्धता के कारण महर्षि कणाद को ही वैशेषिक 


______----::>>>>जय 

ह 440 वैशेषिक दर्शन एक अध्ययन, नारायण मिश्र, पृष्ठ- 5 से उद्धृत । 

९. मुनये कणादाय स्वयमीश्वरः उलूकरुपधारी प्रत्यक्षीभूय द्रव्य-गुण-कर्म- 
सामान्य--विशेष-समवायलक्षणम्‌ पदार्थषटक्‌ उपविदेश | 

न्यायलीलावती, राजशेखर, भूमिका, पृष्ठ- 2 । 


—_रेषिकदर्शन (१ (3॥4 


ऑन... दाना 
दर्शन का प्रवर्तक मानती है | अतः इस विषय पर पर्याप्त शोध की विषय पर पर्याप्त शोध की 


आवश्यकता प्रतीत होती है। 

(ख) कणाद-- इनके जीवन के सम्बन्ध में कुछ भी ज्ञात नहीं है 
तथापि किरणावली और त्रिकाण्डकोश के आधार पर आचार्य बलदेव 
उपाध्याय ने इन्हें काश्यपगोत्री तथा सोमशर्मा का शिष्य बताया है', 
क्योंकि त्रिकाण्ड कोश में इनके अन्य नाम 'काश्यप' का भी उल्लेख 
हुआ है तथा किरणावली में उदयनाचार्य ने इन्हें 'कश्यप मुनि' का पुत्र 
बताया है। वायुपुराण में इन्हें प्रभास निवासी सोमशर्मा का शिष्य और 
शिव का अवतार बताया है? - 

विद्वन्मान्यता पृथ्वी पर गिरे हुए कणों अर्थात्‌ दानों के द्वारा 
अपना जीवन यापन करने के कारण इन्हें 'कणाद' (कण+आद, #अद 
भक्षणे धातु से) कहने की पक्षधर रही है। इनके अन्य नाम कणमुक्‌, 
कणभक्ष आदि भी इसी भावना की अभिव्यक्ति करते हैं। कुछ विद्वानों 
ने इसका समय 450 ई.पू? तथा कुछ ने 400 ई.पू* माना है | 

डॉ. दयानन्द भार्गव ने डॉ. एस.एन.दास गुप्त" के निम्न तकों 
के आधार पर महर्षि कणाद एवं उनके वैशेषिक सूत्र को 80 ई. से 
पूर्ववर्ती बताते हुए इसकी प्राचीनता की सीमा अनिश्‍चित बतायी है, 
तदनुसार- 

(0) इसमें आत्मा के विवेचन प्रसंग में बौद्धों के अनात्मवाद का 
कोई उल्लेख नहीं किया गया है। (2) अश्वघोष प्रथम शती ई. द्वारा 
उद्धृत 80 ई. से पूर्ववर्ती लंकावतार सूत्र में वैशेषिकों के परमाणुवाद का 


, भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 24। 
र दिग्दर्शन, राहुल सांकृत्यायन, प्रथन संस्करण, पुष्ठ- 579| 
॒ ॒ व इतिहास, हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ- 248 | 
. (क) भारतीय दर्शन शास्त्र का इतिहास, 

(बो संस्कृत साहित्य का इतिहास, वाचस्पति गैरोला, पृष्ठ- 483 
5 तर्कसंग्रह, डॉ. दयानन्द भार्गव, अवतरणिका, पृष्ठ-23। es 
° हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलोसफी, डॉ एस.एन. दास एर, | 


> ८ ww > 
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उल्लेख हुआ है। (3) दसवीं शताब्दी के लगभग स्थित चरक ने अपने 
वैद्यकशास्त्र का आधार वैशेषिक दर्शन को ही बताया है। (4) वैशेषिक 
सूत्र में अनुमान के विवेचन के अन्तर्गत नैयायिकों के पूर्ववत्‌ एवं 
शेषवत्‌ अनुमानों का उल्लेख नहीं हुआ है | 

इसी प्रसंग में यद्यपि डॉ. भार्गव ने सांख्यदर्शन के प्रारम्भिक 
सिद्धान्तों के उल्लेख को अर्वाचीनता के प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया है, 
किन्तु यदि हम महाभारतीय सांख्य का अवलोकन करें तो उसे उलूक 
के साथ जोड़ने रूप आधार पर ही इसे महाभारत काल में कहीं स्थित 
माना जा सकता है। आचार्य बलदेव उपाध्याय ने वैशेषिकसूत्र का काल 


तृतीय _शतक विक्रम पूर्व मानते हुए 'कणाद' को इसी समय में स्थित 


माना है।' 


डॉ. राधाकृष्णन्‌ ने इस दर्शन के सिद्धान्त 'परमाणुवाद' को 
कणाद के नामकरण में एक कारणरूप में प्रस्तुत किया है जो अपेक्षा 
कूत अधिक समीचीन प्रतीत होता है तदनुसार- 'वैशेषिक दर्शन 
व्याख्या व्यवस्थितरूप से सबसे पहले कणाद, कणभुक या कणभक्ष के 
वैशेषिकसूत्र में मिलती है। यह नाम जिसका अर्थ शब्दव्युत्पत्ति शास्त्र 
की दृष्टि से 'अणुभक्षक' होता है, इसके रचयिता का नाम इसलिए भी 
पड़ गया होगा, क्योंकि उसके दर्शन का सिद्धान्त परमाणुवाद 


रमाणुवाद है |? 
महर्षि कणाद का एक ही ग्रन्थ 'वैशेषिकसूत्र' उपलब्ध है, 


निबद्ध हैं तथा प्रत्येक अध्याय में 


RE फन्ना निवन 
' . भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 
*, भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, पृष्ठ- ।53 | 


2॥5 | 
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इस प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि यहाँ 
ग्रन्थ के आरम्भ में ग्रन्थकार ने धर्म की परिभाषा करते हुए उसके 
व्याख्यान की बात कही है' तथा स्पष्टरूप से कहा है कि “अब मैं धर्म 
का व्याख्यान कर रहा हूँ, जिससे अभ्युदय और निःश्रेयस्‌ की सिद्धि 
होती है, वही धर्म है। इस दृष्टि से कहा जा सकता है कि यद्यपि 
उन्होंने इस ग्रन्थ में द्रव्य, गुण, कर्म, प्रत्यक्ष एवं अनुमान जैसी 
सांसारिक वस्तुओं की बुद्धिवादी विवेचना की है तथापि इस सम्पूर्ण 
विवेचन के पीछे उनका लक्ष्य तात्कालिक विद्वत्समुदाय में प्रचलित धर्म 
के प्रति उत्पन्न होने वाली अनेक शंकाओं का समाधान प्रस्तुत 
भी रहा होगा | 
(ग) वाक्य टीकाकार- महर्षि कणाद के वैशेषिकसूत्र पर एक 
अज्ञातनामा व्यक्ति की “वाक्य” नामक टीका का उल्लेख कुछ तथ्यों के 
आधार पर 'वैशेषिक दर्शनः एक अध्ययन के लेखक श्री नारायण मिश्र 
बारा किया गया है तदनुसार- 

() 'महातार्किक जैन लेखक मल्लवादी ने अपनी कृति 
द्रादशारनयचक्र' के परिशिष्ट में वैशेषिक सूत्र की एक 'वाक्य' नामक 
टोका की ओर संकेत किया है। इस नयचक्र का संस्कृत रूपान्तर 
बड़ौदा से प्रकाशित हुआ है। (2) नयचक्र में प्रयुक्त एक वाक्य के 
व्याख्याकार श्री सिंह सूरि ने भी 'वाक्य' नामक भाष्य की सत्ता को 

किया है।* (3) स्वयं नारायण मिश्र ने अपने प्रशस्तपादभाष्य 

प्रस्तावना में 'वाक्य' नामक किसी व्याख्या की उपस्थिति से इन्कार 


स्तुत करना 


a PR 


प, अथातो धर्म व्याख्यास्यामः यतोऽभ्युदयनिःश्रेयस सिद्धिः स धर्मः । 
षिसु /I/t-2l 
५ ' वैशेषिक दर्शनः, एक अध्ययन, उपोद्घात, पृष्ठ- १। $ | 
“असत्सम्बन्धपरिहारा्थ॑निष्ठासम्बन्धयोरेककालत्वात्‌ इति वाक्यं सभाष्यं 
५ व्याचष्टे” | द्वादशारनयचक्र संस्कृतरूपान्तर, पृष्ठ- 50। 
` अस्य वाक्यस्य व्याख्याग्रन्थः। 
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उन्होंने भी वैशेषिकसूत्र पर 'वाक्य' नामक वार्तिक ग्रन्थ की संभावना 
व्यक्त की है।' (4) इस 'वाक्य' नामक टीका के ऊपर एक भाष्य एवं 
उन दोनों पर एक 'प्रशस्तमति' नामक टीका होने की सम्भावना का भी 
उन्होंने उल्लेख किया है।* | 
(ड) श्रायस्क आचार्य- बड़ौदा से प्रकाशित वैशेषिकदर्शन के 
परिशिष्ट में प्रयुक्त तिब्बती भाषा से संस्कृत में रूपान्तरित 'प्रमाण- 
समुच्चय' के उल्लेख के आधार पर इसके व्याख्याकार जिनेन्द्र बुद्धि ने 
यहाँ प्रयुक्त 'केचित्‌' का अर्थ 'श्रायस्क' मानकर 'आयस्कादय' व्याख्यां 
की है। इस व्याख्या में प्रयुक्त 'आदि' शब्द से ऐसा प्रतीत होता है 
- 'इसी मत को मानने वाली, वैशेषिकसूत्र की कुछ और व्याख्या 
अथवा उपव्याख्याएँ भी सम्भव है उस समय रही हों, किन्तु कम से 
कम श्रायस्क व्याख्या की उपस्थिति से तो इन्कार नहीं किया जा 
सकता है। 
| (व) रावण भाष्यकार-- इसीप्रकार उपर्युक्त प्रसंग में ही प्रयुक्त 
अन्ये तु A आत्मनः सन्निकर्ष प्रमाणमाहुः' इत्यादि अंश की 
मं रावणादय:' पद का प्रयोग किया है, जिसके 
गई वैशेषिकसूत्र की व्याख्या की भी पुष्टि 


TT 


8 प्रशस्तपादभाष्य-व्याख्याकार नारायण मि. कि 
श्रः, (कन 
प्रस्तावना पृष्ठ- 8 | काशी संस्कृत ग्रन्थमाला 


* यद्विस्मृतमदृष्ट वा सूत्रकारेण तत्स्फुटम्‌। 


वाक्यकारो ब्रवीत्येव तेनाऽदृष्टं च | 
च वत्येव, भाष्यकृत्‌।। शृंगारप्रकाश। 
दी एक ' श्री नारायण मिश्र, पृष्ठ १2 | 


73, 


° केचित्‌ प्रमाणात्‌ ह 
प्रमाणमामन्ति”। वैशेषिकदर्शन: एक अध्ययन क साह णी 
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होती है। ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य की 'रत्नप्रभा' नामक टीका में भी “रावण 
प्रणीत भाष्य, का कथन किया गया है।' इसके अतिरिक्त उदयनाचार्य 
द्वारा विरचित किरणावली में संकेतित भाष्य को पद्मनाथमिश्र ने 'रावण 
भाष्य' ही स्वीकार किया है |? 

कुछ विद्वान्‌ रावणभाष्य को प्रशस्तपाद के भाष्य से परवर्ती 
मानते हैं, किन्तु रत्नप्रभा के उल्लेखों के आधार पर, जहाँ रावणमत को 
'चिरन्तन वैशेषिक-दृष्टि' के रूप में उद्धृत किया गया है,' इसकारण 
इसे प्रशस्तपाद भाष्य से पूर्ववर्ती मानना संगत प्रतीत होता है। आचार्य 
बलदेव उपाध्याय ने इसे वैशेषिकसूत्रों पर सर्वाधिक प्राचीन भाष्य कहा 
हैं 

(छ) कटन्दी- मुरारिमिश्र विरचित अनर्घराघव नाटक के पंचम 
अंक में प्रयुक्त विष्कम्भक में रावण स्वयं को 'वैशेषिक-कटन्दी-पंडित' 
कहता है। इस अंश की व्याख्या करते हुए रुचिपति उपाध्याय ने यहाँ 
प्रयुक्त कटन्दी पद को रावण भाष्य के लिए प्रयुक्त माना है, किन्तु इस 
विषय में श्री नारायण मिश्र का मानना है कि रावण का भाष्य और 
कटन्दी टीका दोनों भिन्न-भिन्न हैं। इस प्रसंग में उन्होंने 'नयचक्र' की 
वृत्ति में उल्लिखित 'कटन्द्यां टीकायाम्‌' उक्ति को प्रमाणरूप में उद्धृत 
किया है कटन्दी के स्थान पर 'कन्दली' पाठ भी मिलता है | 

आचार्य बलदेव उपाध्याय के विचार इस विषय में उल्लेखनीय 
हैं- 'अष्टम शतक में रावण के वैशेषिक पण्डित होने तथा भाष्य लिखने 
की बात इतनी प्रसिद्ध हो चुकी थी कि उसका श्रेय रामायण के 


' . (दवाभ्यां द्वयणुकाभ्यारब्धे कार्ये महत्त्वं दृश्यते; तस्य हेतु प्रचयो नाम 


प्रशिथिलावयवसंयोगः इति रावणप्रतीते दृश्यते इति चिरन्तनवैशेषिक-- दृष्ट्या 
इदम्‌' | ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य, रत्नप्रभा टीका, 2/2,/44। 

2 ` किरणावली, उदयनाचार्य, पृष्ठ- 5 | 

3 तर्कसंग्रह, बोडास, प्रस्तावना, पृष्ठ- 33 |, 

* _ भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 247.। 

5 , वैशेषिकदर्शनः एक अध्ययन, श्री नारायण मिश्र, उपोद्घात्‌, पृष्ठ- 43। 


आक 
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प्रतिनायक को दिया गया। बहुत सम्भव है कि नास्तिक मत की बातें 
होने के कारण 'रावणभाष्य' लुप्त हो गया हो। वैशेषिको का अर्द्ध 
वैनाशिक आधा बौद्ध नाम इसी भाष्य के सिद्धान्तों के कारण पड़ा हो, 
ऐसी कल्पना की जा सकती है।' 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवरण से स्पष्ट है कि वैशेषिक दर्शन की 
'कटन्दी' अथवा कन्दली टीका एवं वैशेषिक दर्शन पर सर्वाधिक प्राचीन 
रावणभाष्य दोनों को अलग-अलग मानना अधिक उपयुक्त प्रतीत होता 
है। इन दोनों को ही प्रशस्तपाद भाष्यकार से पूर्ववर्ती भी कहा जा 
सकता है। यह भाष्य एवं टीका दोनों ही अभी तक अनुपलब्ध हैं। 

(ज) आत्रेय- विद्वत्परम्परा इन्हें भी वैंशेषिकसूत्रों का भाष्यकार 
मानती है। जैन दार्शनिकों द्वारा इनका अनेक स्थलों पर उल्लेख किया 
गया है। इन सभी स्थलों पर आत्रेय की सम्मति को अत्यन्त प्रभाव- 
शाली एवं सम्मानजनक रूप से उद्धृत किया गया है। इस आधार पर 
कहा जा सकता है कि निश्चय ही आत्रेय ने वैशेषिकसूत्रों पर व्याख्या 
लिखी होगी, जो इस सम्प्रदाय में 'भाष्य' के नाम से प्रसिद्ध थी 

डॉ. वी. राघवन्‌ एवं अनन्त लाल ठाकुर ने 'आत्रेय भाष्य' के 
सभी उद्धरणों का संकलन किया है | 'स्याद्वाद्‌ रत्नाकर' एवं मिथिला 
विद्यापीठ, दरभंगा से प्रकाशित 'वैशेषिक सूत्रवृत्ति' में भी इस भाष्य के 
अनेक वाक्यों को उद्धृत किया गया है, किन्तु मूलरूप में यह भाष्य 
सम्प्रति अप्राप्त है। 

(झ) प्रशस्तपाद इन्होंने महर्षि कणाद के वैशेषिकसूत्र पर 
इसके सूत्रक्रम को अपने क्रम में रखते हुए एक स्वतन्त्र ग्रन्थ की 
संरचना की, जिसका नाम स्वयं इन्होंने 'पदार्थधर्म संग्रह' रखा।' यही 


- भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 27। 
. वही, पृष्ठ- 26| 
. वैशेषिकदर्शन: एक अध्ययन, श्री नारायण मिश्र, पृष्ठ-44। 
: प्रणम्यहेतुमीश्वरं मुनिं कणादमन्वतः। 
प्रवक्षते महोदयः पदार्थधर्मसंग्रह: ।। प्रशस्तपादभाष्य | 


ते 
2 
3 
4 


क . 
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ores i “7 वरोषवळ्वशत छा 
'पदार्थ धर्मसंग्रह आज वैशेषिक भाष्य अथवा प्रशस्तपाद भाष्य के नाम 
से प्रसिद्ध है। इसे उपलब्ध वैशेषिकसूत्र-भाष्य साहित्य मॅ प्रथम एवं 
प्रामाणिक भाष्य कहा जा सकता है | 
इसकी मौलिक शैली के कारण कुछ विद्वान्‌ इसे वैशेषिकसूत्रों 
का भाष्य न मानकर स्वतन्त्र एवं मौलिक ग्रन्थ मानने के पक्षघर हैं', 
क्योंकि इसमें भाष्यकार ने वैशेषिकसूत्र में कहे गए पदार्थों से भिन्न 
कुछ पदार्थो का निरूपण भी किया है तथा सूत्र में प्रतिपादित अभावादि 
प्रपंचविस्तार का परित्याग भी किया है | 
जबकि कुछ अन्य विद्वानों की सम्मति में यह ग्रन्थ वैशेषिक 
दर्शन का प्रवेशद्वार है, क्योंकि वैशेषिकसूत्र की भाषा संक्षिप्त एवं 
अपेक्षाकृत क्लिष्ट होने के कारण यही ग्रन्थ वस्तुतः वैशेषिक दर्शन के 
मन्तव्य को सम्यकूरूप से प्रतिपादित करने में सफल रहा है | 'पदार्थ- 
धर्म-संग्रह' के प्रामाणिक टीकाकार उदयनाचार्य ने प्रशस्तपाद भाष्य 
को वैशेषिक दर्शन की मौलिक कृति स्वीकार किया है। 
यही कारण है क्कि आचार्य प्रशस्तपाद का व्यक्तित्व वैशेषिक 
दर्शन के प्रमुख निर्माताओं के रूप में विख्यात है, किन्तु इनके स्थिति 
काल के विषय में विद्वानों में पर्याप्त मतवैमत्य मिलता है। डॉ. कीथ ने 
- इन्हें दिङ्नाग की दार्शनिक कृतियों से प्रभावित बताते हुए उनका 
परवर्ती बताया है तथा इनका समय पाँचवीं शताब्दी माना है | 
जबकि प्रो. ए. बी. कीथ ने गायकवाड़ ओरियण्टल सीरीज से 
प्रकाशित न्यायप्रवेशभूमिका में इन्हें बौद्ध दार्शनिक दिङ्नाग के भी गुरु 
वसुबन्धु की कृतियों पर भी प्रशस्तपाद का प्रभाव प्रतिपादित करते हुए 
पृष्ठ- 43 से 2 में विस्तृत विवेचनपूर्वक इन्हें चतुर्थ शताब्दी में स्थित 


a 


' _ वैशेषिक दर्शनः एक अध्ययन, पृष्ठ-4-5। 
? संस्कृत साहित्य का इतिहास, ए.बी.कीथ, अनु'मंगलदेव शास्त्री, पृष्ठ- 643॥ 
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माना है। रूसी आलोचक शेरवास्की ने भी अपनी नूतन गवेषणाओं द्वारा 

यही सिद्ध किया है।' 

आचार्य प्रशस्तपाद ने अपने ग्रन्थ में द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
विशेष और समवाय, इन छः पदार्थों का नितान्त प्रामाणिक विवेचन 
प्रस्तुत किया है। इसके अतिरिक्त सृष्टि, प्रलय, संख्या एवं परमाणु 
संख्या सिद्धान्तः अणु आदिकों में मान का आधार तथा पाकज 
रूपोत्पत्ति के सम्बन्ध में 'पीलुपाक' के सिद्धान्तों का भी यहाँ विस्तार 
पूर्वक उल्लेख किया है। साथ ही अनेक वैशेषिक सिद्धान्तों का भी यहाँ 
स्वतन्त्र विवेचन प्रस्तुत किया गया है। 

(४) प्रशस्तपाद के टीका ग्रन्थ- यही कारण है कि वैशेषिक 
दर्शन के क्षेत्र में यह भाष्य इतना अधिक लोकप्रिय एवं प्रामाणिक सिद्ध 
हुआ कि अनेक विद्वानों द्वारा इस पर अनेक महत्त्वपूर्ण टीकाएँ लिखी 
गईं, जिससे वैशेषिक दर्शन के साहित्य में अभूतपूर्व श्रीवृद्धि हुई, 
जिनका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(0) व्योमवती- 980 ई. में स्थित अरमशैव व्योमशिवाचार्य ने 
प्रशस्तपाद भाष्य पर 'व्योमवती' नामक टीका का प्रणयन किया। यह 
इस भाष्य की सर्वाधिक प्राचीन टीकाओं में मानी जाती है। इसका नाम 
व्योमशिव या व्योमकेशी भी मिलता है। बौद्ध-सिद्धान्तों का अपेक्षाकृत 
विस्तारपूर्वक खण्डन इसकी प्राचीनता को प्रमाणित करता है। उदय- 
नाचार्य ने अपनी प्रशस्तपादभाष्य की टीका किरणावली में काल के 
लक्षण प्रसंग में 'आचार्य' पद का प्रयोग वस्तुतः व्योमशिवाचार्य के लिए 
ही किया .है। व्योमशिवाचार्य को विद्वानों ने वीरशैव सम्प्रदाय से 
सम्बन्धित माना है। 

(2) किरणावली- इसके लेखक उदयनाचार्य हैं। इन्हें आचार्य 
श्रीधर का समकालीन कहा जा सकता है, क्योंकि इन्होंने अपनी पुस्तक 
लक्षणावली में उसकी समाप्ति की तिथि 984 ई. का उल्लेख किया 


' . संस्कृत साहित्य का इतिहास, वाचस्पति गैरोला, पृष्ठ 484 | 
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है।' इन्होंने न्याय एवं वैशेषिक इन दोनों ही दर्शनों पर स्वतन्त्ररूप से 
अलग-अलग तथा सम्मिलित तीनों ही प्रकार के ग्रन्थों की रचना की। 
अतः विद्वानों ने इन्हें प्राचीन एवं नवीन युग की सन्धि पर स्थित माना 
है पुनरपि न्यायवैशेषिक दृष्टि से लिखे गए ग्रन्थों में कुसुमांजलि एवं 
आत्मतत्त्व विवेक विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं, यहाँ कुसुमांजलि में 
ईश्वरसिद्धि तथा आत्मतत्त्वविवेक में आत्मा की स्थापना के साथ-साथ 
बौद्धों के क्षणिकवाद का खण्डन किया गया हे | 
न्याय के नवीनयुग में उदयनाचार्य के ग्रन्थों का सर्वाधिक 

प्रभाव रहा है। इसके अतिरिक्त इनके द्वारा लिखे गए ग्रन्थों पर टीका 
परम्परा भी अत्यन्त विस्तृत है। कहते हैं कि- इन्हें अपने वैदुष्य का 
अत्यधिक अहंकार था, जो भगवान्‌ जगन्नाथ के दर्शनाथ मन्दिर जाते 
समय द्वार बन्द होने पर इनके निम्न वचनों से अभिव्यक्त होता है- 

ऐश्वर्यमदमत्तोऽसि मामवज्ञाय वर्तसे। 

उपस्थितेषु बौद्धेषु मदधीना तव स्थितिः ।|' 

चित्सुखाचार्य एवं प्रत्यक्स्वरूप भगवान्‌ ने इनकी किरणावली 

को बहुशः उद्धृत किया है। वैशेषिकदर्शन के विषय में आचार्य उदयन 
की मान्यता है कि-'जो नितान्त बुद्धि-शून्य प्राणी हैं, इस वैशेषि 
शास्त्र को पाकादि विविध प्रक्रियाजाल से परिपूर्ण, प्रमाणदि के विचार 
रहित, एक विस्तृत नीरस महासागर मानने लगे हैं। उन पर अनुकम्पा 
करने के लिए किरणावली का निर्माण किया जा रहा है- 

अतिविरसमसारं मानवार्ताविहीनं 

प्रविततबहुवेलं प्रक्रियाजालदुःस्थम्‌ । 

उदधिसममतन्त्र तन्त्रमेतद्‌ वदन्ति 


' _ वैशेषिक पदार्थो का छोटा सा प्रक्रिया ग्रन्थ। 

२ भारतीय दर्शन शास्त्र, न्यायवैशेषिक, डॉ. धर्मन्द्रनाथशास्त्री, मोतीलाल बनारसी 
दास, दिल्ली, पृष्ठ- 425। 

3 . वही, पृष्ठ- 427। 
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प्रखलजड़धियो ये तेऽनुकम्प्यन्त एते || | 
यदि सूक्ष्म दृष्टि से विचार करें तो इतनी सरल, सरस, प्रांजल 


एवं प्रामाणिक व्याख्या अन्य कोई उपलब्ध नहीं है, क्योंकि किरणावली 
में बुद्धिविवेचन पर्यन्त ही उल्लेख मिलता है। अतः विद्वानों का मानना 
है कि उदयनाचार्य की मृत्यु के कारण यह कार्य अपूर्ण रह गया है।' 
(3) न्यायकन्दली- श्रीधराचार्य ने 99 ई. मेँ प्रशस्तपाद भाष्य 
पर इस टीका की संरचना की। श्रीधराचार्य बंगदेश की प्रसिद्ध राढापुरी 
के दक्षिण में स्थित 'भूरिसृष्टि' नामक ग्राम के निवासी थे। श्रीमद 
चित्सुख मुनि विरचित तत्त्वप्रदीपिका में इसी न्यायकन्दली का खण्डन 
किया गया है। इस टीका की सबसे बड़ी विशेषता यह है कि इसमें 
अन्धकार को भी भावरूप में सिद्ध किया गया है। सूत्रकार से विरोध 
का परिहार करने के लिए यहाँ कहा गया है- 
भाभावे सति तमसः प्रतीतेर्भाभावस्तम इत्युक्तम्‌ | 
` अर्थात्‌ तेज का अभाव तम का व्यंजक है। अतः तमस्‌ को यहाँ 
तेज का अभाव कहा गया है।' 
4) लीलावती- इस टीका की रचना श्रीवात्साचार्य ने सन्‌ 
१025 ई. में की। इन चार टीकाओं को विद्वानों ने प्राचीन टीकाओं के 
अन्तर्गत परिगणित किया है। शेष निम्न चार टीकाएँ नवीन हैं, क्योंकि 
ये चित्सुखाचार्य के परवर्ती विद्वानों द्वारा लिखी गई हैं| 
(5) सूक्ति- इस टीका की संरचना वैशेषिक विद्वान्‌ श्री 
xd ने १590 ई. में की। ये बंगाल स्थित नवद्दीप 
या ग्राम के निवासी थे। इसकी गणना विद्वत्समुदाय में 
प्रशस्तपाद भाष्य की श्रेष्ठ टीकाओं 
हट काल! ष्ठ टीकाओं के अन्तर्गत की जाती है। इसके 
इन्होंने रघुनाथ की तत्त्वचिन्तामणि एवं न्यायलीलावती पर 


न टला 22 नील 
; तत्त्वप्रदीषिका-चित्सुखमुनि, ` 
व भूमिका, 4956, se स्वामीयोगीन्द्वानन्द, उदासीन संस्कृत 
. वही। 


_+++न........पिक- दर्शन_(2। 
दीधिति टीका की भी रचना की तथा शब्दशक्तिप्रकाश में न्यायदर्शन 
की दृष्टि से शब्दशक्तियों पर विचार प्रस्तुत किया है। साथ ही, 
वैशेषिक दर्शन के प्रारम्भिक छात्रों के लिए इन्होंने 'तकमृत' नामक 
लघुग्रन्थ का भी प्रणयन किया।' इनका मूल नाम जगदीश मिश्र था 
इसी टीका का अन्य नाम 'भाष्यसूक्ति' भी है। 

6) सेतु- आचार्य पद्मनाभ मिश्र ने सोलहवीं शताब्दी के 
उत्तरार्ध में इस टीका की रचना की। यह टीका भी विद्वानों द्वारा 
पर्याप्त प्रशंसनीय रही। पद्मनाभ मिश्र तर्कभाषाकार आचार्य केशवमिश्र 
के अग्रज थे। 

(7) भाष्यनिकष- आचार्य कोलाचल मल्लिनाथ नामक विद्वान्‌ 
ने इस टीका की संरचना सन्‌ 4850 ई. में की | 

(8) कणादरहस्य- आचार्य शंकर मिश्र ने इस टीका की रचना 
की। इनका समय 7425 ई. से 4475 ई. तक माना गया है। इस 
टीका में इन्होंने प्रशस्तपाद के आधार पर वैशेषिक सिद्धान्तों का 
परिचय तथा नव्यन्याय के व्याप्ति और उपाधि जैसे विषयों का विवेचन 
किया है| इसके अतिरिक्त इन्होंने भेदप्रकाश, खण्डनटीका, वाद- 
विनोद, वैशेषिकसूत्र प्रकाश, लीलावती, कण्ठामरण इत्यादि ग्रन्थों का 
भी प्रणयन किया। साथ ही, इन्होंने महर्षि कणाद के सु या 
'उपस्कार' नामक एक अन्य महत्त्वपूर्ण टीका की भी संरचना की। बी 

(झ) चन्द्रानन्द- ये उद्योतकर के प का तळ 
वैशेषिकसूत्र की टीका का प्रणयन किया, जिसका ळी हुआ। 
ओरियण्टल सीरिज, बड़ौदा से 96 ई. में क्रम संख्या-36 पर ba 
इनकी शैली शंकरमिश्र के उपस्कार भाष्य की अपेक्षा अधिक 


प्रतीत होती है। 


क 
- हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलोसफी, उमेश मिश्र, ए 

: तर्कसंग्रह, व्याख्याकार- दयानन्द भार्गव, एत-- ।40। 

* . हिस्ट्री ऑफ नव्यन्याय इन मिथिला, डी.सी. भट्ट, १ 
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(अ) शिवादित्यमिश्र- ये ऐसे विशिष्ट प्राथमिक तार्किक थे, 
जिन्होंने न्याय और वैशेषिक इन दोनों दर्शनों को सम्मिश्रित किया | 
इनका समय 975 ई. से 4025 ई. के मध्य माना गया है | कुछ विद्वान्‌ 
इन्हें कुलार्क पण्डित से अभिन्न मानते हैं।' इनके नाम से तीन ग्रन्थ 
प्रसिद्ध हैं- (क) सप्तपदार्थी (ख) लक्षणमाला (ग) हेतुखण्डन, इनमें 
सप्तपदार्थी का प्रकाशन बहुत पहले हो चुका है। इसकी रचना 
वैशेषिक सूत्रों के आधार पर होने पर भी ग्रन्थकार ने कुछ स्थलों पर 
सूत्रकार एवं भाष्यकार दोनों के सिद्धान्त का उल्लंघन करके स्वतन्त्र 
रूप से सिद्धान्त स्थिर किया है। जैसे- वैशेषिक सूत्रकार ने हेत्वाभासों 


` की संख्या तीन और न्याय सूत्रकार ने पाँच बताई है, जबकि इन्होंने 


इनकी छः संख्या का उल्लेख किया है। 

इसीप्रकार भाष्यकार दिशाओं की संख्या दस मानते हैं, जबकि 
इनहोनें 'रौद्री' नामक ग्यारहवीं दिशा का भी कथन किया है। कुछ 
विद्वानों की मान्यता है कि उदयनाचार्स (984 ई.) ने इनकी लक्षणमाला 
को आधार बनाकर ही अपनी लक्षणावली की संरचना की है, जबकि 
अन्य विद्वान्‌ मानते हैं कि अपने सप्तपदार्थो में शिवादित्य मिश्र ने 
किरणावली का पर्याप्त उपयोग किया है | 

(ट) वल्लभाचार्य- इनका समय ।2वीं शताब्दी माना गया है। 
ये मिथिला के निवासी थे । इनके द्वारा विरचित 'न्यायलीलावती' नामक 
ग्रन्थ वस्तुतः वैशेषिक सिद्धान्तों का आधार कहा जा सकता है। इसकी 
प्रसिद्धि उदयनाचार्य की किरणावली के समान ही विद्वानों में हुई, 
क्योंकि उसके समान ही इस ग्रन्थ पर भी अनेक टीका ग्रन्थों की 


रचना की गई। अभी तक इसकी सात टीकाओं के विषय में जानकारी 
उपलब्ध हुई है ।' 


—i—— 


' , तत्त्वप्रदीपिका, चित्सुखाचार्य, उदासीन संस्कृत विद्यालय, काशी, पृष्ठ- ।8। 
. वही, पृष्ठ-28--29 | 


` भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 220 | 
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(क) न्यायलीलावती-प्रकाश- इसकी रचना पं. गणेश उपाध्याय 
के सुपुत्र पं. वर्धमानोपाध्याय द्वारा 4250 ई. में की गई | 

(ख) न्यायलीलावती-विवेक- यह पक्षधर मिश्र नामक विद्वान्‌ 
द्वारा 4275 ई. में लिखी गई | 

(ग) न्यायलीलावती-कण्ठाभरण- 4450 ई. में स्थित शंकर 
मिश्र इसके रचयिता रहे हैं। 

(घ) न्यायलीलावती-वर्धमानेन्दु- अभिनव वाचस्पति नामक 
विद्वान्‌ द्वारा इसका प्रणयन 4450 ई. में किया गया | 

(ङ) न्यायलीलावती-विभूति- इसके प्रणेता 4547 ई. में स्थित 
प्रसिद्ध नैयायिक रघुनाथ शिरोमणि हें | 

(च) न्यायलीलावती-रहस्य- श्री मथुरानाथ तर्कवागीश ने 
इसकी रचना 4580 ई. में की | 

(छ) न्यायलीलावती-प्रकाश- इसके रचयिता 4570 ई. में 
स्थित श्री रामकृष्ण भट्टाचार्य रहे हैं। 

(ठ) केशवमिश्र- 4275 ई. के लगभग मिथिला में उत्पन्न 
इन्होंने न्यायवैशेषिक सिद्धान्तों की मिश्रित शैली में 'तर्कभाषा' की रचना 
की। इनके पिता का नाम 'बलभद्र मिश्र' था। साथ ही, इनके दो बड़े 
भाई 'विश्वनाथ मिश्र' और 'पद्मनाथ मिश्र' का उल्लेख भी मिलता है। 
इनके शिष्य गोवर्धन मिश्र थे, जिन्होंने 'तर्कभाषा' पर 'तर्कभाषाप्रकाश' 
नामक व्याख्या का प्रणयन किया।' इन्होंने अपने बड़े भाई 'पद्मनाथ' से 
तर्कशास्त्र का अध्ययन करके 'स्वान्त: सुखाय' तर्कभाषा की रचना की। 
गोवधर्नमिश्र ने अपने गुरु की तर्कभाषा पर लिखी गई टीका 'तर्कभाषा 
प्रकाश' में केशवमिश्र का परिचय इसप्रकार प्रस्तुत किया है- 

श्री विश्वनाथानुज-पद्मनाभानुजो गरीयान्‌ बलभद्रजन्मा। 
तनोति तर्कानधिगम्य सर्वान्‌ श्रीपददमनाभाद्विदुषो विनोदम्‌।। 


' तर्कभाषा, व्याख्यकार विश्वेश्वर सिद्धान्त शिरोमणि, चौखम्बा प्रकाशन, 
वाराणसी, 4953, ई.पृष्ठ- 57-58 | 
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तर्कभाषा यद्यपि मुख्यरूप से न्यायदर्शन का ग्रन्थ माना जाता 
है, किन्तु इसमें वैशेषिकदर्शन के सिद्धान्तों का भी पर्याप्तरूप से 
प्रतिपादन हुआ है। जैसे- संख्या में द्वित्वोपत्ति अपेक्षाबुद्धि से होती है, 
यह वैशेषिक सिद्धान्त है। इसीप्रकार वैशेषिक की देन 'विभागज 
विभाग' का भी तर्कभाषा में उल्लेख हुआ है- 

द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वै वैशेषिकं विदुः || 

इसके अतिरिक्त अर्थ का निरूपण न्यायसूत्रों के अनुसार यहाँ 
केवल भूत और उसके गुणों का ही किया गया है, जबकि द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय इन छः अर्थो का विवेचन यहाँ 
वैशेषिकदर्शन के अनुसार हुआ है। इतना ही नहीं, इस ग्रन्थ के अनेक 
स्थलों पर वैशेषिकदर्शन के सिद्धान्तों का भी समावेश किया गया है | 

विद्वानों में यह ग्रन्थ अत्यधिक समादृत रहा। यही कारण है 
कि इस ग्रन्थ के ऊपर अल्पावधि में ही लगभग चौदह टीकाओं का 
प्रणयन किया गया, जिनमें श्रीगोवर्धन मिश्र ((300 ई.) की तर्कभाषा 
प्रकाशिका, गोपीनाथ की उज्ज्वला टीका, रोमविल्व वेंकटबुद्ध की 
तर्कभाषा-भावटीका, श्रीरामलिंग की नयसंग्रह, माधवदेव की सारमंजरी, 
भास्करभट्ट की परिमाषादर्पण, श्रीबालचन्द्र की तर्कभाषा प्रकाशिका चिन्नं 
भट्ट (0390 ई.) की तर्कभाषा प्रकाशिका, श्रीगणेश दीक्षित की तत्त्व- 
प्रबोधिनी, श्रीकौडिन्य दीक्षित की तर्कभाषा प्रकाशिका, श्रीकेशवभट्ट की 
तर्कदीपिका, श्रीगौरीकण्ठ सार्वभौम की तर्कभाषा प्रकाशिका, नागेशभट्ट 
(790 ई.) की युक्तिमुक्तावली तथा विश्वकर्मा की न्यायप्रदीप टीकाएँ 
विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं | 
(ड) विश्वनाथ न्यायपंचानन- सत्रहवीं शताब्दी में स्थित ये 
बंगाल में नव्यन्याय के संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जैसे विद्वानों 
के विद्यागुरु वासुदेव सार्वभौम के अनुज रत्नाकर विद्यावाचस्पति के 


पौत्र थे। इनके पिता का नाम काशीनाथ विद्यानिवास था, जौ उत्कष्ट 
कोटि के दार्शनिक पण्डित थे। ल्‍ 

आचार्य बलदेव उपाध्याय के अनुसार- इन्होंने 'माषा-परिच्छेद' 
और 'न्यायसूत्रवृत्ति' नामक दो ग्रन्थों का निर्माण किया,' जबकि डी.सी. 
भट्टाचार्य तथा महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने “माषा-परिच्छेद' को 
कृष्णदास सार्वभौम की रचना स्वीकार किया है” किन्तु अनेक विद्वान्‌ 
इस मत से सहमत नहीं है। 

(क) भाषा-परिच्छेद- इस कृति में 468 कारिकाओं के अन्तर्गत 
वैशेषिक सिद्धान्तों का विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है। प्रतिपादन 
शैली की दृष्टि से इसकी गणना सर्वाधिक लोकप्रिय प्रकरण ग्रन्थों में 
तर्कसंग्रह के अनन्तर की जाती है। इसके ऊपर महादेवभट्ट और 
दिनकरभट्ट ने 'मुक्तावली प्रकाश” नामक टीका ग्रन्थ का प्रणयन किया, 
जिसे दिनकरी के रूप में भी प्रसिद्धि प्राप्त हुई, जिस पर रामरुद्र 
भट्टाचार्य ने 'दिनकरी तरंगिणी' अथवा “रामरुद्री' नामक व्याख्या ग्रन्थ 
की संरचना की | 

(ख) न्यायसूत्रवृत्ति- विद्वान्‌ लेखक ने इस कृति की संरचना 
अपनी तुरीय अवस्था में वृंदावन में रहकर 763 ई. में की। इसमें 
न्यायसूत्रों की अत्यन्त सरल व्याख्या प्रस्तुत की गई है | 

(ढ) जयनारायण तर्कपंचानन- इन्होंने वैशेषिक सिद्धान्तों पर 
'विवृत्ति' नामक व्याख्या ग्रन्थ का प्रणयन किया। श्री नारायण मिश्र ने 
इसकी गणना आधुनिक व्याख्याओं में करते हुए वैशेषिक सिद्धान्तों के 
विवेचन की दृष्टि से इसकी अत्यधिक उपादेयता प्रतिपादित की है। 

जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख कर चुके हैं कि आरम्भ में 
न्याय-वैशेषिक दर्शनों की स्वतन्त्र परम्परा के दर्शन होते हैं, किन्तु 45 
वीं शताब्दी के पश्चात्‌ ये दोनों दर्शन-धाराएँ गंगा-यमुना के सम्मिलन 


' , भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ 222 | 
* , हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलोसफी, उमेश मिश्र, भाग- 2, पृष्ठ- 422। 
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के समान एक होकर ही अग्रसर हुई तथा न्यायवैशेषिक दर्शन रूप में 
प्रसिद्धि को प्राप्त हुई। इसी कारण विद्वानों ने तर्कसंग्रह ग्रन्थ की 
व्याख्या में भी जो वस्तुतः वैशेषिकदर्शन का ही ग्रन्थ है, न्याय परम्परा 
बौद्ध, जैन आदि के विद्वानों एवं ग्रन्थों का भी परिचय प्रस्तुत किया। 

किन्तु हम न्यायदर्शन की आचार्य परम्परा का विस्तृत विवेचन 
पूर्व में न्याय दर्शन के प्रसंग में कर चुके हैं। अतः पुनरावृत्ति-भय से 
उनका उल्लेख यहाँ नहीं किया जा रहा है। अब हम वैशेषिक परम्परा 
के आचार्य अन्नंभट्ट एवं उनके तर्कसंग्रह का विस्तारपूर्वक विवेचन 
प्रस्तुत कर रहे हैं- 

(४) आचार्य अन्नंभट्ट एवं उनका तर्कसंग्रह एक परिचय- 
सत्रहवीं शताब्दी में स्थित आचार्य अन्नभट्टं ने वैशेषिक दर्शन के 
सिद्धान्तों को आधार बनाकर सूत्ररूप में अत्यन्त सरल एवं लघुग्रन्थ 
'तर्कसंग्रहह की रचना की। प्रकरणग्रन्थ की कोटि में परिगणित यह 
कृति वस्तुतः विद्वत्समुदाय में अत्यधिक लोकप्रिय हुई । 

'तर्कसंग्रह/' इस नामकरण से ऐसा प्रतीत होता है कि मध्यकाल 
में कहीं न कहीं न्यायवैशेषिक दर्शन के पदार्थों अथवा सिद्धान्तों के 
लिए 'तर्क' शब्द का प्रयोग प्रचलन में आ गया था। यही कारण है 
कि आचार्य केशवमिश्र ने अपने न्यायवैशेषिक के प्रकरण ग्रन्थ तर्कभाषा 
में तथा आचार्य अन्नंभट्ट ने अपने तर्कसंग्रह में न्यायवैशेषिक पदार्थों की 
विवेचना के कारण ही 'तर्क' पद का इनके नामकरण के हेतुरूप में 
प्रयोग किया है।' 

यद्यपि ग्रन्थकार आचार्य अन्नंभट्ट ने अपने ग्रन्थ तर्कसंग्रह में 
अपने काल एवं स्थानादि के सम्बन्ध में कुछ भी उल्लेख नहीं किया है 
तथापि विद्वत्परम्परा इन्हें सोमयाजी तिरुमलाचार्य का पुत्र स्वीकार 
करती है। इनका जन्म आन्ध्रप्रदेश के गरिकापाद नामक स्थान पर 


- तर्कसंग्रह, नर्वदेश्वर तिवारी, भारतीय विद्या भवन, वाराणसी, पृष्ठ-2। 
- भारतीय दर्शनशास्त्र, न्यायवैशेषिक, डॉ. धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री, पृष्ठ- १32। 


हुआ। ये तैलंग ब्राह्मण थे। आज भी कृष्णा नदी के तट पर चित्तूर 
समीप केशवपुर में ऋग्वेदीय अन्नंभट्ट गोत्री ब्राह्मण निवास करते हैं। 

ग्रन्थकार ने तर्कसंग्रह के ऊपर स्वयं ही 'तर्क-दीपिका' नामक 
टीका का भी प्रणयन किया। तर्कसंग्रह वैशेषिक सिद्धान्तों को सरल 
एवं साररूप में प्रस्तुत करने की दृष्टि से अद्वितीय ग्रन्थ कहा जा 
सकता है। पुनरपि अपनी 'दीपिका' टीका में ग्रन्थकार ने परमाणुवाद 
सृष्टि-प्रक्रिया, पाक-प्रक्रिया आदि वैशेषिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
करते हुए मीमांसक, बौद्ध, चार्वाक, वेदान्तादि दर्शनों को पूर्वपक्ष के रूप 
में प्रस्तुत करके तर्कपद्धति का अवलम्ब लेकर उनका विस्तारपूर्वक 
खण्डन किया है। इस टीका के कारण इस दृष्टि से तर्कसंग्रह एवं 
ग्रन्थकार का महत्त्व और भी अधिक बढ़ जाता है। 

(0) कृतित्व- आचार्य अन्नंभट्ट ने तर्कसंग्रह एवं इसकी दीपिका 
टीका के अतिरिक्त अन्य महत्त्वपूर्ण दर्शनविषयक ग्रन्थों की संरचना भी 
की, जिनमें- 

(क) जयदेव के'तत्त्वचिन्तामण्यालोक' ग्रन्थ पर 'सिद्धांजन' टीका | 

(ख) ब्रह्मसूत्र पर 'मिताक्षरा' टीका | 

(ग) उदयनाचार्य विरचित 'न्याय परिशिष्ट' पर 'प्रकाश' टीका | 

(घ) तन्त्रवार्तिक पर 'सुबोधिनी सुधासार' टीका। 

(ङ) अष्टाध्यायी पर 'मिताक्षरा' टीका | 

(च) कात्यायन के शुक्लयजुर्वेद प्रतिशाख्य पर भाष्य इत्यादि 
विशेषरूप से उल्लेखनीयं हैं। 

(8) तर्कसंग्रह की टीकाएँ - आचार्य अन्नंभट्ट द्वारा विरचित 
तर्कसंग्रह पर भी विद्वानों ने लगभग 22 टीकाओं का प्रणयन किया, 
जिनका हम यहाँ उल्लेख कर रहें हैं- 

वैद्यनाथ गाडगिल' की 'तर्कचन्द्रिका', 2. 'मुकुन्दभट्ट गाड- 
गिल' की 'तर्कसंग्रह चन्द्रिका' ,3. 'पट्टाभिराम' की 'तर्कसंग्रह टिप्पणी' 


' . तर्कसंग्रह, अन्नंभट्ट, व्याख्याकार डॉ. पंकज कुमार मिश्र, पृष्ठ-20। 
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4. 'अनन्त नारायण' की 'तकसंग्रह टीका', 5. 'गौरीकान्त' की तर्कसंग्रह 
टीका', 6. 'रामनाथ' की (तर्कसंग्रह टीका' 7. 'विश्वनाथ' की 'तर्क- 
संग्रहटीका', 8. 'नीलकण्ठ भट्ट' की 'नीलकण्ठी' 9, 'विन्ध्येश्वरी प्रसाद' 
की 'तरंगिणी' 0. 'मध्यगोविन्द हरबल' की 'वाक्यार्थ' 44. 'मुरारि' की 
तक॑संग्रह व्याख्या' 42. 'जगन्नाथ शास्त्री” की निरुक्ति' 43. 'केशवभट्ट' 
की 'न्यायचन्द्रिका, 44-45 'गोवर्धन' एवं 'रत्ननाथ शुक्ल' की 'न्याय- 
बोधिनी', 46. 'गोवर्धन रंगाचार्य' की 'न्यायार्थं लघुबोधिनी', ॥9-20 
'मेरुशास्त्री की 'भाष्यवृत्ति' एवं “वाक्यवृत्ति, 24. 'कृष्णधूर्जटि' की 
'सिद्धान्तचन्द्रोदय', 22. 'हनुमान' की 'हनुमती' | 

इसके अतिरिक्त अज्ञातनाम वाले विद्वानों द्वारा विरचित 
तर्कसंग्रह 'शंकु', तर्कसंग्रहोपन्यास टीकाएँ भी उल्लेखनीय हैं। साथ ही, 
'नीलकण्ठ भट्ट' के पुत्र द्वारा भास्करोदय नामक अत्यन्त विस्तृत टीका 
का प्रणयन भी किया गया, जो मूल तर्कसंग्रह दीपिकाप्रकाश टीका के 
साथ नीलकण्ठी टीकासहित 795 ई. में निर्णयसागर प्रेस, बम्बई से 
प्रकाशित हुई | 

(0) तर्कसंग्रह का वैशेषिकदर्शन साहित्य में स्थान- जैसा कि 
इसके नाम से ही स्पष्ट है यह ग्रन्थ वस्तुतः तको का संग्रह है। इसकी 
व्युत्पत्ति विद्वानों ने इसप्रकार दी है- 'तर्क्यन्ते प्रतिपाद्यन्ते इति तर्काः 
्रव्यादिसप्तपदार्थाः, तेषां पदार्थानां तर्काणां संग्रहः इति,” क्योंकि इस 
ग्रन्थ में द्रव्यादि सप्त पदार्थों का प्रमाणपूर्वक संग्रह किया गया है। 
अतः इसे तर्कसंग्रह कहा गया | 

इसीप्रकार जिसके द्वारा प्रमेय पदार्थों का ज्ञान प्राप्त किया 
जाए, वह तर्क अथवा प्रमाण ही तर्कसंग्रह है- 'तकर्यतेऽनेनेति तर्कः 
प्रमाणम्‌ । इस ग्रन्थ में वस्तुतः पदार्थों के साथ-साथ प्रमाणों की भी 
विस्तृत एवं सुन्दर चर्चा की गई है। भाषा की सरलता, प्रांजलता एवं 
शब्दचयन की विलक्षणता ने इस ग्रन्थ के महत्त्व को द्विगुणित कर 
दिया है। दर्शन के पारिभाषिक एवं क्लिष्ट शब्दों के स्पष्टीकरण में यह 


ग्रन्थ प्रमुख एवं अग्रणी रहा है, विषय का प्रस्तुतीकरण अत्यन्त हृदय- 
हारी होने से यह ग्रन्थ न केवल विद्वानों में आदृत रहा है, अपितु 
वैशेषिक दर्शन के प्रवेशद्वार के रूप में मान्य है। यही कारण है कि 
इसे न केवल भारतवर्ष के अधिकांश विश्वविद्यालयों में, अपितु विदेशों 
के भी स्नातक स्तर पर पाठ्यक्रम में रखा गया है | 

ग्रन्थ के आरम्भ में मंगलाचरण के अवसर पर स्वयं ग्रन्थकार 
ने कहा है कि 'बालानां सुखबोधाय क्रियते तर्कसंग्रह:' अर्थात्‌ बच्चों को 
समझाने के लिए वैशेषिकदर्शन में सहजरूप से प्रवेश कराने के लिए, 
इस विषय के जिज्ञासु बालबुद्धि लोगों के लिए इस तर्कसंग्रह नामक 
ग्रन्थ का प्रणयन किया जा रहा है। ग्रन्थकार की प्रतिज्ञा के अनुसार 
यह ग्रन्थ अपने उद्देश्य में पूर्णतया सफल रहा है | अतः वैशेषिकदर्शन 
के प्रारम्भिक ग्रन्थ के रूप में इसका महत्त्व एवं स्थान उल्लेखनीय 
कहा जा सकता है। 

([%) तर्कसंग्रह में प्रतिपादित प्रमुख सिद्धान्त एवं विषय- अन्य 
भारतीय दर्शनों के समान ही वैशेषिक दर्शन के अनुसार भी मनुष्य के 
जीवन का लक्ष्य अभ्युदय एवं निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति है, किन्तु यहाँ इन्हें 
प्राप्त करने का मार्ग भिन्न बताया गया है | इसके अनुसार- 

'संसार में दिखायी देने वाले द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
समवाय एवं अभाव इन सात पदार्थो के यथार्थज्ञान से ही व्यक्ति को 
मोक्ष अर्थात्‌ निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति होती है। इसीलिए इन्हीं सात पदार्थों 
के स्वरूप का निर्णय करना, इस ग्रन्थ का मुख्य प्रतिपाद्य विषय रहा 
है।' यहाँ प्रतिपादित वैशेषिक दर्शन के सिद्धान्त इसप्रकार हैं- 

(क) सप्तपदार्थ- तर्कसंग्रहकार ने यहाँ सात पदार्थों का 
नामोल्लेख इसप्रकार किया है- 'द्रव्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष- 
समवाय-अभावा: सप्तपदार्थाः अर्थात्‌ इन पदार्थों की संख्या वैशेषिक 
दर्शन में सात ही रही है, कम अथवा अधिक नहीं। यह प्रतीत होता है 

महर्षि कणाद एवं आचार्य प्रशस्तपाद ने आरम्भ में वैशेषिकदर्शन के 
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छः पदार्थों का ही उल्लेख किया था,' किन्तु परवर्ती दर्शनाचाया 
शिवादित्य, श्रीधर उदयन एवं व्योमशिवादि ने 'अभाव' नामक एक अन्य 
पदार्थ को मान्यता प्रदान करके इसकी संख्या में एक वृद्धि करके 
पदार्थों की संख्या कुल सात कर दी, जिसे बाद में सभी आचार्यों द्वारा 
स्वीकार कर लिया गया | 

इस प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि सम्पूर्ण 
भारतीयदर्शन परम्परा वस्तुतः इसी पदार्थ-विज्ञान पर टिकी हुई है। 
यहाँ हमें केवल संख्या का ही भेद दिखायी देता है। जैसे- न्यायदर्शन 
में प्रमाण, प्रमेय, संशयादि सोलह पदार्थों को मान्यता प्रदान की गई तो 
- मीमांसकों ने इनकी संख्या आठ स्वीकार की, .जबकि वेदान्तदर्शन ने 
ब्रह्म और माया दो ही तत्त्वों को माना। इसके अतिरिक्त सांख्यदर्शन ने 
25 एवं महाभारतीय सांख्य? ने 26 तत्त्वों को स्वीकार किया। योगसूत्र 
में पतंजलि ने सांख्य के 25 तत्त्वों के अतिरिक्त ईश्वर को भी मान्यता 
प्रदान करते हुए इन्हें 26 संख्या के रूप में विवेचन किया। 

जिसप्रकार इन सभी दर्शनों के विवेच्य विषय उक्त मान्य 
पदार्थ रहे हैं। उसी प्रकार तर्कसंग्रहकार ने भी इस ग्रन्थ में मुख्यरूप 
से उक्त सात पदार्थों का ही विवेचन किया है। उन्होंने इस ग्रन्थ में 
कथन किए गए क्रम से ही विवेचन प्रस्तुत करते हुए सर्वप्रथम द्रव्य का 
विवरण प्रस्तुत किया है। 

() नवद्रव्य- आचार्य अन्नंभट्ट ने सप्तपदार्थो की व्याख्या के 
क्रम में सर्वप्रथम द्रव्य पदार्थों का उल्लेख करते हुए 'पृथिवी, जल, 
तेज, वायु, आकाश, काल, दिशा, आत्मा और मन' कल नौ संख्या को 
ही स्वीकार किया। उल्लेखनीय है कि यहाँ 'द्रव्य' पद विशिष्ट 
पारिभाषिक शब्द के रूप में प्रयुक्त हुआ है। द्रव्य के नामों का 


हना ताक 

! _ वैशेषिकसूत्र, //2//6 एवं प्रशस्तपादभाष्य, पृष्ठ-6॥ 

° <द्रष्टव्य लेखककृत- महाभारतीय साख्य एपिक सांख्य, चौखम्बा संस्कृत 
प्रतिष्ठान, दिल्ली । 


वैशेषिक-दर्शन (834 


परिगणन करते हुए ग्रन्थकार ने वैशेषिक दर्शन को शुद्ध यथार्थवादी 
धरातल पर प्रस्तुत किया है, क्योंकि यह दर्शन वस्तुतः संसार के सभी 
पदार्थों की सत्ता को ज्ञाता के ज्ञान से पृथक्‌ स्वतन्त्र एवं निरपेक्षरूप 
से स्वीकार करता है | 

वेदान्तदर्शन के समान 'ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या' में आस्था व्यक्त 
नहीं करता है, उक्त सभी नौ द्रव्य पदार्थो की सत्ता मनुष्य अपने 
अनुभव द्वारा स्वीकार कर सकता है, इसमें किसी विशेष प्रकार की 
विप्रतिपत्ति की सम्भावना नहीं है। यहाँ तक कि आत्मा और मन जैसे 
नितान्त अभौतिक पदार्थों के अस्तित्व में भी संशय का कोई अवसर 
प्रतीत नहीं होता है, क्योंकि अस्मदादि से 'आत्मा' की तथा 'मैं ठीक से 
सुन नहीं पाया, क्योंकि मेरा मन अन्यत्र था' इत्यादि अनुभवों से 'मन' | 
की भी पुष्टि होती है । 

(2) गुण- ग्रन्थकार ने द्वितीय पदार्थ गुण के चौबीस भेदों का 
उल्लेख इसप्रकार किया है- रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, 
पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, शब्द, 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म एवं संस्कार ये चौबीस 
गुण हैं। 'गुण' शब्द यहाँ विशिष्ट अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। वैशेषिकसूत्र 
में इसका लक्षण इसप्रकार किया गया है- 

्रव्याश्रय्यगुणवान्‌ संयोगविभागेष्वकारणमनपेक्ष इति गुण 
लक्षणम्‌।' 

अर्थात्‌ द्रव्य के आश्रय 
विभाग के प्रति स्वतन्त्र कारण न रहने वाला ही गुण है। 

आचार्य अन्नंभट्ट ने अपनी दीपिका टीका में गुण से अभिप्राय- 
गुणत्व जाति से और कर्म से भिन्न होते हुए सागा 

युका, अला संक्षेप में वैशेषिकदर्शन के 
से ग्रहण किया है। इस दृष्टि से यदि हम सकते हैं- 
'गुण' नामक पदार्थ की व्याख्या करें तो इसप्रकार भी कर स 


क क 
' . वैशेषिकसूत्र-,/,/46 । 


में रहने वाला, गुणरहित, संयोग एवं 
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'गुणत्व जाति से युक्त, द्रव्यो का आश्रय लेकर रहने वाले, 
अपने कार्य के असमवायिकारण, क्रियारहित, संयोग-विभाग के प्रति 
कभी भी साक्षात्‌ कारण न रहने वाले को ही गुण कहलाते हैं। इनकी 
स्थिति कभी भी गुणों में विद्यमान नहीं होती है।' 

इस प्रसंग में यह बात विशेषरूप रो उल्लेखनीय है कि महर्षि 
कणाद ने आरम्भ में इनकी संख्या सत्रह मानी थी, किन्तु बाद में 
आचार्य प्रशस्तपाद ने इनमें-गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, संस्कार, धर्म, अधर्म 
तथा शब्द सात गुणों को सम्मिलित करके इन्हें चौबीस स्वीकार किया | 
तर्कसंग्रहकार ने यहाँ इसी संख्या को मान्यता प्रदान की, क्योंकि 
उत्तरवर्ती सभी वैशेषिक दर्शनाचार्यो ने भी इसी संख्या को मान लिया 
है। अपनी दीपिका टीका में आचार्य अन्नंभट्ट ने प्रतिपक्ष की ओर से 
शंका प्रस्तुत करते हुए लघुत्व, मृदुत्व एवं कठिनत्व का गुणरूप में 
नामोल्लेख करके स्वयं ही उसका उत्तर इसप्रकार प्रस्तुत किया है- 

'गुरुत्व का अभाव ही लघुत्व है तथा मृदुत्व एवं कठिनत्व 
संयोग के ही प्रकार हैं। अतः उन्हें पृथक्‌ से गुण मानने की 
आवश्यकता नहीं 'है |' 

आचार्य प्रशस्तपाद ने उक्त चौबीस गुणों की स्थिति, नौ द्रव्यों 
का तीन प्रकार से वर्गीकरण करते हुए इसप्रकार प्रदर्शित की है'- 

(क) पृथिवी, जल, तेज, वायु एवं मन में मूर्तगुण-रूप, रस, 
गन्ध, स्पर्श, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह एवं वेग संस्कार 
विद्यमान रहते हैं। 

(ख) इसीप्रकार अमूर्त द्रव्यों में बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, 
प्रयत्न, धर्म, अधर्म, शब्द, भावना (संस्कार) आदि अमूर्त गुणों की स्थिति 
रहती है | 

(ग) जबकि दोनों मूर्त, अमूर्त पदार्थों में पाए जाने वाले उभय 
गुण की श्रेणी में आते हैं। जैसे- संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग 
और विभाग | 


' _ प्रशस्तपादभाष्य, पृष्ठ-60। 


(3) ह) कर्म- उद्देश्य प्रकरण मे असा उद्देश्य प्रकरण में ग्रन्थकार ने जिन सात पदार्थों का 
कथन किया था, उनमें तृतीय पदार्थ 'कर्म' के उन्होंने पाँच भेदों का 
कथन किया- उत्क्षेपण, अवक्षेपण, आकुंचन, प्रसारण, गमन | इनमें 
ऊपर की ओर उछालना ही 'उत्क्षेपण' कहलाता है, जबकि नीचे की 
ओर गिरना 'अवक्षेपण' है | इसके अतिरिक्त किसी वस्तु का सिकुडना 
'आकुंचन' तथा फैलना 'प्रसारण' कहा गया है, जबकि क्रिया अर्थात 
चलना ही 'गमन' है। प 

अन्नंभट्ट ने 'चलनात्मक कर्म' कहकर 'कर्म' नामक पदार्थ की 
परिभाषा की है। यह वस्तुतः मूर्त द्रव्यो में ही विद्यमान रहता है, विभु में 
नहीं। इस दृष्टि से सृष्टि के समस्त जड़, चेतन पदार्थों में “कर्म 
नामक पदार्थ की स्थिति को स्वीकार किया जा सकता है, क्योंकि जल 
में लहरों का उठना, पत्तों का वायु से हिलना, पत्थर का गिरना या 
गेंद का हवा में उछलना, ज्वालामुखी आदि में पत्थरों का हवा में 
उछलना तथा मनुष्य, 'घशु, पक्षी, मछली आदि का एक स्थान से दूसरे 
स्थान पर जाना ये सभी स्थिंतियाँ 'चलन' क्रियात्मक होने के कारण 
'कर्म' नामक वैशेषिक पदार्थ के अन्तर्गत मानी जाएँगी | 

क्योंकि कर्म के द्वारा ही एक द्रव्य का दूसरे द्रव्य के साथ 
संयोग या वियोग होता है, अतः इसी कारण कर्म को संयोग, वियोग 
का कारण भी माना गया है। इसके अतिरिक्त अनित्य पदार्थो में कर्मत्व 
जाति भी विद्यमान है, क्योंकि सामान्यतया वैशेषिक दर्शन की दृष्टि में 
जाति वस्तुतः द्रव्य, गुण एवं कर्म इन तीनों पदार्थो में विद्यमान रहती 
है। द्रव्य एवं गुण ये दोनों नित्य पदार्थ हैं, किन्तु कर्म नित्य न होकर 

क्षणिक माना गया है । अतः कर्मत्व की नित्यता सम्भव नहीं है। 

आचार्य प्रशस्तपाद ने उपाधि को कर्म का कारण बताया है। 
उनके अनुसार-- श 

(क) 'क्योंकि भारी पदार्थ पृथ्वी की ओर गिरते हैं, अतः गुरुत्व 

यहाँ 'अवक्षेपण' नामक कर्म का कारण है।' 
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(ख) इसीप्रकार जलादि तरल पदार्थों में तरलता उपाधि गति 
का कारण बनती है। अतः द्रवत्व नामक उपाधि 'गमन' नामक कर्म का 
कारण है। 

(ग) इसके अतिरिक्त 'भावना' नामक उपाधि के कारण 
जीवात्मा में क्रियाशीलता देखी जाती है। 

(घ) गति का आविर्भाव अनेकशः संयोग, उपाधि के कारण भी 
देखा जाता है, क्योंकि वृक्ष से टूटने पर फल का पृथ्वी से संयोग होता 
है, जो कर्म के अन्तर्गत आता है। 

क्योंकि उक्त पाँचों कर्मो में संसार की समस्त गतियों का 
अन्तर्भाव हो जाता है। इसलिए विद्वानों ने इस विभाजन को अत्यन्त 
वैज्ञानिक माना है। इस विषय में डॉ. दयानन्द भार्गव के विचार 
विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं- 

'इस विभाजन में एक वैज्ञानिक आधार है। गति तीन प्रकार 
की हो सकती है- ऊपर से नीचे, नीचे से ऊपर या वक्र। वक्र गति भी 
दो प्रकार की है- दूरगामी और निकट लाने वाली और यही चार 

` गतियाँ यहाँ दी गई हैं। शेष प्रकार की गतियाँ गमन में ही अन्तर्भूत हो 
जाती हैं। अतः कर्म का विभाजन करते समय यादृच्छिक विभाजन नहीं 
र गया है, प्रत्युत इसका एक वैज्ञानिक आधार मन में रखा गया 

(4) सामान्य आचार्य अन्नंभट्ट ने चतुर्थ पदार्थ 'सामान्य' को 
इसप्रकार परिभाषित किया है' नित्यम्‌ एकम्‌ अनेकानुतम्‌ सामान्यम्‌ 
इ्रव्यगुण-कर्म-वृत्ति' अर्थात्‌ सामान्य, नित्य, एक तथा अनेक में रहने 
उ । यह द्रव्य, गुण और कर्म में विद्यमान रहता है। कहने का 

यह है कि इस संसार में अनेक वस्तुओं में भिन्नता 
भी कुछ समानता दृष्टिगोचर होती न स्लुः न्नता होते हुए 
5 । जैसे- अनेक मनुष्यों के नाम, 


oC HEC: 2 WD 
' , तर्कसंग्रह, अन्नंभष्ट, व्याख्याकार 
दिल्ली, पृष्ठ- 4॥ | . डॉ. दयानन्द भार्गव, मोतीलाल बनारसीदास. 


क 
गुण, कार्यादि भिन्न होते हुए भी सभी को मनुष्य कहा जाता है। इसी 
प्रकार का व्यवहार सभी स्त्रियों, गायों, बकरियों आदि सभी जीवों में भी 
होता है। 

वैशेषिक दर्शन इस अनुभूति किवा प्रतीति का आधार 'सामान्य' 

- या 'जाति' नामक पदार्थ को स्वीकार करता है अर्थात्‌ वह पदार्थ 
जिसके कारण एक ही प्रकार के अनेक शरीरों में समानता की प्रतीति 
हो उसे 'सामान्य' अथवा 'जाति' के अन्तर्गत माना जाएगा। जैसे- 
अनेक मनुष्यों में “मनुष्यत्व सामान्या कहलाएगा तथा अनेक घड़ों में 
'घटत्व' सामान्य होगा। 

यह 'पर' एवं 'अपर' भेद से दो प्रकार का होता है। 'पर' से 
अभिप्राय यहाँ अघिक देश में रहने वाला ग्रहण करना चाहिए 
(परम्‌-अधिकदेशवृत्तिः) तथा 'अपर' नामक सामान्य अपेक्षाकृत कम देश 
में विद्यमान रहता है (अपरं न्यूनदेशवृत्तिः)। 

इनमें 'पर' नामक सामान्य पदार्थ को 'सत्ता' भी कहा गया है 
(परं सत्ता) किन्तु 'सत्ता' शब्द वस्तुतः विशेष अर्थ में प्रयुक्त पारिभाषिक 
शब्द है, जो केवल द्रव्य, गुण एवं कर्म में ही विद्यमान रहता है। इसी 
को जाति भी माना गया है तथा 'अपर' नामक सामान्य पदार्थ केवल 
्रव्यत्वादि ही हैं। इस प्रसंग में यह विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि 
जो धर्म केवल एक ही व्यक्ति में विद्यमान हो, उसे जाति या सामान्य 
नहीं कहा जाएगा। जैसे- आकाश में आकाशत्व सामान्य नहीं होगा। 

घटत्व को जाति माना जाएगा, कलशत्व को नहीं। 

अतः इस विषय में स्पष्टरूप से कहा जा सकता है कि 
वैशेषिक दर्शन केवल समानता की प्रतीति मात्र होने को भी सामान्य 
या जाति स्वीकार नहीं करता है, क्योंकि उसके मत में यह प्रतीति 
उपाधि के कारण भी होती है। इस दृष्टि से सामान्य में तीन बातों का 
होना अनिवार्य है- (क) नित्यत्व, (ख) अनेकानुगतत्व, (ग) समवेतत्व। 
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अर्थात्‌ सामान्य नित्य होता है एवं अनेक में समवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहता है। 

७) विशेष- यह पदार्थ वस्तुतः व्यक्ति की भिन्नता का प्रदर्शन 
करता है, क्योंकि यह भेदक धर्म है, जिसके कारण नित्यधर्मों में भेद 
की प्रतीति होती है, वही वस्तुतः विशेष नामक पदार्थ है। सभी नित्य 
धर्मो में एक भेदक धर्म स्वीकार किया गया है। वैशेषिकदर्शन के 
अनुसार- अनित्य द्रव्यों की परस्पर भिन्नता के प्रदर्शन के लिए 'विशेष' 
नामक पदार्थ की कोई आवश्यकता नहीं है, अपितु नित्य द्रव्यो, विशेष 
रूप में परमाणुओं की परस्पर भिन्नता का निर्धारण किसी अन्य आधार 
पर सम्भव नहीं था। इसीप्रकार सभी नित्य द्रव्यों में एक-एक विशेष 
की सत्ता को स्वीकार किया गया है। प्रत्येक नित्य द्रव्य में अलग- 
अलग विशेष मानने के कारण इन्हें अनन्त कहा गया है। 

अन्नंभट्ट के अनुसार- यह नित्य द्रव्य में रहने वाला अनन्त है 
ननित्यद्रव्यवृत्तयो विशेषास्त्वनन्ता एव) यहाँ विशेष से अभिप्राय वस्तुतः 
विश्लेषक अथवा भेदकतत्त्व से ग्रहण करना चाहिए, क्योंकि सामान्यरूप 
से एक ही जाति के दो द्रव्यों (मनुष्य, पशु, पक्षी आदि) में भेद करना 
अत्यन्त कठिन कार्य होता है। इसीलिए यहाँ विशेष की सत्ता को 
स्वीकार किया गया है। 

इस सम्बन्ध में डॉ. राधाकृष्णन्‌ के विचार विशेषरूप से 
उल्लेखनीय हैं- 'द्रव्यों को एक समान होना चाहिए, क्योंकि वे सभी 
द्रव्य हैं तथा उन्हें एक-दूसरे से भिन्न भी होना चाहिए, क्योंकि वे 
Co द्रव्य हैं। जब हम किसी गुण को अनेक पदार्थो में निहित 
कहते हैं।' कुछ विद्वानों के लत Ma वाला गति हतो उस वित 

3 त में 'विशेष' नामक पदार्थ की मौलिक 


भ ह 
- भारतीय दर्शन, डॉ. राधाकृष्णन, पृष्ठ १80 | 
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परिकल्पना के कारण ही इस दर्शन को 'वैशेषिकदर्शन' के 
प्रसिद्धि प्राप्त हुई। 

(6) समवाय- वैशेषिकदर्शन 'समवाय' को भी स्वतन्त्र पदार्थ 
मानता है। तर्कसंग्रहकार ने इसे नित्य सम्बन्ध स्वीकार करते 
इसकी स्थिति दो अयुतसिद्ध पदार्थों में मानी हे | यहाँ अयुतसिद्ध 
पदार्थों से आशय उन दो पदार्थों से पदार्थों से आशय उन दो पदार्थों से है, जिनमें विनाश की अवस्थ जिनमें विनाश की अवस्था को 
छोड़कर एक, दूसरे पर आश्रित होकर विद्यमान रहता है। एक, दूसरे पर आश्रित होकर विद्यमान रहता है। जैसे- 
अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌ आदि।' यह समवाय एक 
है। यच्चपि क्षेत्रभेद से इसके आश्रय अलग- अलग हो सकते हैं, किन्तु 
उन सबमें रहने वाला 'समवाय' नामक पदार्थ एक ही है | 

यहाँ प्रयुक्त अयुतसिद्ध पद विशेष व्याख्या की अपेक्षा रखता 
है. जिसे उदाहरण द्वारा अत्यन्त सहजरूप में समझ सकते हैं। किसी 
वस्त्र के निर्माण में उसके धागे अपना सहयोग प्रदान करते हैं। यदि 
धागों को अलग-अलग कर दिया जाए तो वस्त्र स्वयं समाप्त हो 
जाएगा। इसीलिए कहा गया अविनाश की अवस्था में जिन दो पदार्थों 
पट-वस्त्र, तन्तु-धागे में एक वस्त्र, पर दूसरे अर्थात्‌ तन्तु पर आश्रित 
होकर रहता है तो वे दोनों ही अयुतसिद्ध कहलाएँगे। | 

इस क्रम में अयुतसिद्ध पदार्थों के ग्रन्थकार ने पाँच उदाहरण 
प्रस्तुत करते हुए अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, 
जाति-व्यक्ति, नित्यद्रव्य एवं विशेष नामक पदार्थों को अयुतसिद्ध माना 
है। यहाँ तन्तु-पट को अवयव--अवयवी के, घटरूप एवं घट को गुण- 
गुणी के, चलना एवं चलने वाले प्राणी को क्रिया-क्रियावान्‌ के, 
मनुष्यत्व जाति एवं मनुष्य को जाति व्यक्ति के तथा नित्य द्रव्य एवं 
विशेष के उदाहरणरूप में भी समझा जा सकता है। 


नाम से 


हए 
७७, 


क चात नज्यद ञ आह 
नित सम्बन्ध: समवाय:। अयुतसिद्धवृत्तिः। ययो्ई्वयोमध्य एकमविनश्यद्‌ अपरा 
, तावयुतसिद्धौ । यथा- अवयवाऽवयविनौ, गुणगुणिनौ ।। 
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(7) अभाव- ग्रन्थकार ने आरम्भ में जिन सात पदार्थों का 
उल्लेख किया, उनमें अंतिम सातवें पदार्थ 'अभाव' का इस प्रकरण के 
अन्त में विस्तारपूर्वक विवेचन किया है। तदनुसार- अभाव नामक 
सातवा पदार्थ चार प्रकार का होता है- प्राक्‌-अभाव, प्रध्वंस-अभाव, 
अत्यन्त- अभांव, अन्योन्य-अभाव | 

(अ) प्रागभाव- इनमें उत्पत्ति से पहले होने वाला अभाव अपने 
नाम के अनुसार ही प्राक्‌ अर्थात्‌ पहले होने वाला 'प्रागभाव” होता है | 
. जैसे-घट के उत्पन्न होने से पहले होने वाला घट का अभाव ही 
'प्रागभाव' है। यह अभाव वस्तु के उत्पन्न होने के साथ ही नष्ट हो 
जाता है। तर्कसंग्रहकार ने दीपिका टीका में इसकी तीन विशेषताओं 
का कथन किया है- 

(0) यह अभाव किसी भी वस्तु के समवायिकरण में विद्यमान 
रहता है। जैसे- घड़े का अभाव अपने समवायिकरण मिट्टी के 
परमाणुओं में स्थित रहता है। # 

() यह अभाव ही अपने कार्य को उत्पन्न करने वाला है। 

0) इसके अलावा 'यह कार्य उत्पन्न होगा', इसप्रकार के 
व्यवहार का कारण ही कार्य है | 

इस प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि न्याय 
वैशेषिक दोनों ही दर्शन असत्कार्यवादी दर्शन हैं । इस कारण ये उत्पत्ति 
से पहले कारण में कार्य का अभाव स्वीकार करते हैं। इन दर्शनों के 
अनुसार यह अभाव अनादिकाल से चला आ रहा है, किन्तु अपने कार्य 
की उत्पत्ति के साथ ही यह नष्ट हो जाता है। 

(ब) प्रध्वंसाभाव- उत्पन्न हुई वस्तु का विनष्ट होना ही 'प्रध्वंस' 
कहलाता है। अतः उत्पन्न हुई वस्तु के विनाश के पश्चात्‌ होने वाला 
अभाव ही 'प्रध्वंसाभाव” है। जैसे- घड़े के टूटने के बाद होने वाला 
उसका अभाव ही 'प्रध्वंसाभाव' कहलाएगा | 
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आचार्य अन्नंभट्ट ने इसे प्रारम्भ सहित, किन्तु 'अनन्त' कहा है 
अर्थात्‌ इस अभाव का प्रारम्भ तो होता है, किन्तु होने के पश्चात्‌ यह 
अनन्त होता है अर्थात्‌ इस अभाव का अन्त नहीं होता, यह निरन्तर . 
बना रहता है। इसके अतिरिक्त कार्य की उत्पत्ति के पश्चात्‌ ही इस 
अभाव की स्थिति सम्भव है। 
तर्कसंग्रहकार ने प्रागभाव के समान ही इसकी भी तीन 
स्थितियों का कथन किया है- 
() इस अभाव की उत्पत्ति कार्य के विनाश से ही सम्मव है | 
(7) यह भी अपने कार्य के समवायिकरण में ही मिलता है | 
(7) 'यह विनष्ट हो गया' इत्यादि व्यवहार का हेतु भी यही . 
प्रध्वंसाभाव होता है | 
(स) अत्यन्ताभाव- जो अभाव पहले था, वर्तमान समय में मी 
है तथा भविष्य में भी रहेगा, वही अत्यन्ताभाव कहलाता है | जैसे- 
वन्ध्या स्त्री का पुत्र। स्त्री के बॉझ (संतान उत्पत्ति में असमर्थ) होने की 
स्थिति में उसके पुत्र का अभाव, भूत, वर्तमान और भविष्य तीनों कालों 
में रहेगा। यही अत्यन्ताभाव कहलाएगा। इसी का अन्य उदाहरण भूतल 
पर घट का अभाव (भूतले घटो नास्ति) भी दिया जा सकता है। 
तर्कसंग्रहकार ने इसका लक्षण इसप्रकार दिया है- 'त्रैकालिक 
- संसर्गावच्छिन्नप्रतियोगिताकोष्त्यन्ताभाव: अर्थात्‌ जिसका प्रतियोगी 
अर्थात्‌ कार्य, तीनों कालों में से किसी भी काल में उत्पन्न ही नहीं 
होता है, अत्यन्ताभाव की श्रेणी में आएगा। यह अनादि और अनन्त 
होता है। इस प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि 
प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा अत्यन्ताभाव इन तीनों में कार्य की स्थिति 
अर्थात्‌ संसर्ग का अभाव होने से तीनों ही 'संसर्गाभाव' भी कहलाते हैं। 
(द) अन्योन्यामाव- एक वस्तु में दूसरी वस्तु का अभाव ही 
अन्योन्याभाव है | जैसे- घट में पट का अभाव अर्थात्‌ घट, पट नहीं 
है। यह अभाव भी अनादि और अनन्त होता है। तर्कसंग्रहकार ने 
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इसका लक्षण इसप्रकार किया है-'तादात्म्यसम्बन्धावच्छिन्नप्रतियो- 
गिताकोऽन्योन्याभावः” अर्थात्‌ इसकी स्थिति प्रतियोगी अर्थात्‌ कार्य के 
तादात्म्य सम्बन्ध पर अवस्थित है। 

इसप्रकार उन्होंने अन्योन्याभाव को तादात्म्य सम्बन्ध का प्रति- 
योगी कहा है। अपने में अपना सम्बन्ध ही वस्तुतः तादात्म्य सम्बन्ध है। 
जैसे- पट का पट से सम्बन्ध, घट का घट से सम्बन्ध। अतः घट में 
पट का अथवा पट में घट का अभाव ही अन्योन्याभाव कहा जाएगा। 

उक्त चार अभावों पर यदि दैनिक व्यवहार की दृष्टि से विचार 
करें तो हमें उक्त विभाजन अत्यन्त सार्थक प्रतीत होता है, क्योंकि 
प्रागभाव को न मानने की स्थिति में सभी वस्तुएँ अनादि हो जाएँगी, 
तथा प्रध्वंसाभाव को स्वीकार न करने पर संसार की सभी वस्तुएँ 
अनन्त होंगी | 

इसीप्रकार अन्योन्याभाव को न मानने पर सभी सांसारिक 
वस्तुएँ एक समान होंगी तथा अत्यन्ताभाव को यदि न मानें तो संसार 
की सभी वस्तुओं का अस्तित्व भूत, भविष्य, वर्तमान सभी कालों में हो 
जाएगा | 


(ख) चतुर्विध प्रमाण- यद्यपि वैशेषिक दर्शन आरम्मिकरूप में 
प्रत्यक्ष एवं अनुमान दो प्रमाणों को ही मान्यता प्रदान करता है तथापि 
आचार्य अन्नंभट्ट ने इस संदर्भ में न्यायपरम्परा का अनुकरण होते हुए 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणों को स्वीकार किया 
है, जिनका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- 

(अ) प्रत्यक्ष प्रमाण- तर्कसंग्रहकार के अनुसार- प्रत्यक्षज्ञान का 
कारण ही प्रत्यक्ष होता है (प्रत्यक्षज्ञानकरणं प्रत्यक्षम्‌) अर्थात्‌ हमारी 
ज्ञानन्द्रियों चक्षु, जिहवा, त्वक्‌, श्रोत्र एवं घ्राण तथा पदार्थ की निकटता 
के परिणामस्वरूप उत्पन्न होने वाला ज्ञान ही प्रत्यक्ष ज्ञान है। इसे 
प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ही ग्रहण किया जा सकता है। जैसे- हमारी 
नेत्रेन्द्रिय के सम्पर्क में घट के आने पर ही हमें घट का ज्ञान होता है 
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________..::तन्न्त्च्स्ा लश 
उसके अभाव में नहीं, क्योंकि घट को नेत्र से देखने के बाद ही हम 
“यह घट है' इसप्रकार का ज्ञान प्राप्त करते हैं, जबकि नेत्रेन्द्रिय से 
रहित व्यक्ति इसी ज्ञान को त्वगेन्द्रिय से छूकर भी प्रत्यक्ष करके 'यह 
घट है' इस रूप में प्राप्त कर लेता है। ये दोनों ही ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण 
द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान के अन्तर्गत माने जाएँगे। 

इस प्रसंग में यह बात विशेषरूप से ध्यातव्य है कि प्रत्यक्ष 
प्रमाण के अन्तर्गत इन्द्रिय और अर्थ अर्थात्‌ पदार्थ का सन्निकर्ष यानि 
निकटता होना अत्यावश्यक है। इसके अभाव में प्रत्यक्ष ज्ञान का होना 
सम्भव नहीं है। यह दो प्रकार का माना गया है | 

(क) निर्विकल्पक और (ख) सविकल्पक | 

(क) निर्विकल्पक नाम, जाति, गुण, क्रिया आदि के ज्ञान से 
रहित होने वाला ज्ञान ही 'निर्विकल्पज्ञान' की कोटि में आता है, जो 
'यह कुछ है' केवल इस रूप में ही होता है अर्थात्‌ यह ज्ञान की 
आरम्भिक अवस्था होने के कारण किसी भी पदार्थ को केवल 'वस्तु 
मात्र' के रूप में ही ग्रहण करता है। 

जैसे- घड़े के नाम, जाति, गुण आदि से अपरिचित व्यक्ति 
जब उसे अपनी नेत्रेन्द्रिय द्वारा प्रथम बार देखता है तो वह केवल 
इतना ही कह पाता है कि “यह कुछ है' (किंचिद्‌ इदम्‌) अर्थात्‌ यह 
निश्चय ही अस्पष्ट ज्ञान कहा जा सकता है, क्योंकि इस स्थिति में हमें 
वस्तु की जाति, गुण, क्रिया एवं नामादि का ज्ञान नहीं होता है। साथ 
ही, इस ज्ञान की विशेषता है कि यह निश्चयात्मक भी होता है, इसमें 
लेशमात्र भी सन्देह नहीं होता है। 

(ख) सविकल्पक- विशेषणविशेष्य सम्बन्ध को ग्रहण करने 
वाला ज्ञान ही 'सविकल्पक ज्ञान' की श्रेणी में आता है, क्योंकि यह 
ज्ञान मळले >. गुण, क्रिया आदि विशेषणों से युक्त होंता है 

~ यह श्यामवर्ण वाला 'डित्थ' नामक ब्राह्मण है।' यहाँ 
य शरीर विशेष के बारे में हम उसके 'डित्थ' नाम से, ब्राह्मण जाति 


Md 
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से, पर्ण से पर्या परिचित 8 द [7 ए से पूर्णतया परिचित हैं। अतः यह सविकल्पक ज्ञान 


हमें 
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यह पंचवाक्य- प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन 
रहे हैं। अनुमान-प्रमाण इन्हीं पंचवाक्यों में पूर्ण होकर ज्ञान कराता है 
जो यथार्थ होता है। इस ज्ञान को 'अनुमिति' संज्ञा प्रदान की गई है। 
इसे परामर्शजन्य माना गया है। (परामर्शजन्यं ज्ञानमनुमिति) यहाँ 
'परामर्श' शब्द पारिभाषिक है, अतः विशिष्ट व्याख्या की अपेक्षा रखता 
है। 


ग्रन्थकार के अनुसार- व्याप्ति से विशिष्ट ज्ञान को 'परामर्श' 
कहते हैं (व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञानं परामर्शः) जैसे- 'अग्नि से व्याप्त 
हुआ' यह पर्वत .धुएँ वाला है', यह ज्ञान ही परामर्श है तथा उससे 
उत्पन्न होने वाला ज्ञान- “यह पर्वत अग्नि वाला है', ही अनुमिति है। 
इस सम्पूर्ण प्रक्रिया को उदाहरण द्वारा इसप्रकार समझा जा सकता है। 
देवदत्त अपने मित्र के साथ पर्वत की ओर भ्रमण करने के लिए 
जाता है, किन्तु दो तीन कि.मी. पूर्व ही पर्वत में धुँआ उठता हुआ 
देखकर अपने मित्र से कहता है- अरे! पर्वत में तो आग लग गई है 
(पर्वतोऽयं वह्लिमान्‌-प्रतिज्ञा वाक्य), तब उसका मित्र कहता 'है कि 
आपने इतनी दूर से कैसे जान लिया कि 'यह पर्वत अग्नि वाला है? 
मुझे तो आग यहाँ से दिखायी नहीं दे रही है। 
| तब देवदत्त कहता है- तुम पर्वत में उठता हुआ धुआँ तो देख 
रहे हो? (धूमवान्‌-हेतुवाक्य) मित्र कहता है कि वह तो मुझे भी दिखायी 
दे रहा है। देवदत्त बोला- जहाँ-जहाँ धुआँ होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि 
अवश्य होती है। जैसे- रसोईघर में (यत्र-तत्र-धूम: तत्र-तत्र वह्निः, 
यथा-महानसे उदाहरणवाक्य, अन्वय व्याप्ति) 
इसके अतिरिक्त जहाँ-जहाँ अग्नि का अभाव होता है। 
वहा-वहाँ धुएँ का भी अभाव होता है। जैसे- जलाशय में (व्यतिरेक 
व्याप्ति) (यत्र अग्निः नास्ति तत्र धूमोऽपि नास्ति उदाहरण वाक्य) 


खती वाक्य सुनकर मित्र उसकी हाँ में हाँ मिलाते हुए कहता है 
| | 
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तब देवदत्त पुनः अपनी उसी बात को दोहराते हुए कहता है 
कि -क्योंकि यह पर्वत भी धुएँ से व्याप्त है (उपनय वाक्य) अतः यह 
पर्वत भी अग्नि वाला है (निगमन वाक्‍य) | इसप्रकार उसके मित्र को भी 
तर्क के आधार पर (पंचवाक्य द्वारा) पर्वत में अग्नि का अनुमान, प्रमाण 
ज्ञान द्वारा होता है। 

इस दृष्टि से अनुमान के दो भेद किए गए हैं- स्वार्थानुमान 
तथा परार्थानुमान | स्वार्थानुमान में व्यक्ति दैनिक जीवन में रसोई घर 
आदि में स्वयं ही - 'यत्र-यत्र धूमः, तत्र-तत्र वह्वि', इस अन्वय-- 
व्याणि को ग्रहण करके पर्वत के जास जाकर धुएँ को देखते हुए- 
'जहाँ-जहाँ धुआँ होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि होती है' इस व्याप्ति को 
स्मरण करता है तथा स्वयं ही इस पंचावयव वाक्य का प्रयोग करते 


हुए निश्चय पर पहुंचता है कि 'यह पर्वत अग्निवाला है' (पर्वतोऽयं 
वह्िमान्‌) | 


यही लिंगपरामर्श भी कहलाता है, क्योंकि धूम अग्नि का लिंग 
(चिह्न) है, तथा अनुमान की प्रक्रिया में व्यक्ति उसका तीसरी बार पर्वत 
में दर्शन करता है, जिसके कारण उसे पर्वत में अग्नि होने की 
अनुमिति होती है। कून का प्रथम दर्शन, उसने पर्वत में किया था, जब 
वहाँ धुआँ उठते हुए प्रथम बार देखा था | पुनः उसका द्वितीय दर्शन, 


उसे रसोईघर की स्मृति के साथ उठते हुए 
उसने ' 


तत्पश्चात्‌ रसोई की स्मृति के साथ पुनः पर्वत में धूम का 
दर्शन ही वस्तुतः तृतीय दर्शन है 


, जिसे देखकर वह निश्चयपूर्वक कह 
उठता है कि- पर्वतोऽयं अग्निमान्‌। 
इसलिए. दर्शनशास्त्रयों 


BS 
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परामर्श अर्थात्‌ अनुमान से 'पर्वत में अग्नि है', इसप्रकार का 
ज्ञान हो जाता है तथा उक्त अनुमान ही स्वार्थानुमान है | यहाँ 


धूम अग्नि का लिंग है, क्योंकि इस चिह्न से ही अग्नि की पहचान होती 


है। 
इसके अतिरिक्त यदि इसी पंचावयव प्रक्रिया का प्रयोग कोई 


व्यक्ति, किसी दूसरे व्यक्ति को अग्नि आदि का ज्ञान कराने के लिए 
करे तो वह परार्थानुमान कहलाएगा। इस दृष्टि से यद्यपि स्वार्थानुमान 
| में ही परार्थानुमान भी निहित रहता है तथापि इन दोनों में अन्तर 
केवल इतना है कि स्वार्थानुमान में व्यक्ति अनुमान अपने ज्ञान के लिए 
करता है तथा परार्थानुमान में वही अनुमान वह दूसरे को समझाने के 
लिए करता है। 
(अ) अनुमान की पंचावयव प्रक्रिया- अनुमान की इस पंचावयव 
प्रक्रिया को इसप्रकार भी प्रदर्शित कर सकते हैं- 
() प्रतिज्ञावाक्य- पर्वतोऽयं वहिमान्‌ (यह पर्वत अग्नि वाला है) 
(0) हेतुवाक्य- धूमवत्त्वात्‌ (धुएँ वाला होने से) 
(४) उदाहरणवाक्य-यत्र-यत्र: धूमः, तत्रतत्र वह्निः यथा महानसे 
(जहाँ-जहाँ घुआँ होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि होती है, जैसे- रसोईघर)। 
(५) उपनय वाक्य- तथा चायम्‌ (यह भी वैसा है अर्थात्‌ धुँ 
वाला है) | | 
(५) निगमन- तस्माद्‌ अयं पर्वतो वहिमान्‌, (इसलिए यह पर्वत 
भी अग्निवाला है)' 
स (ब) पक्ष-सपक्ष और विपक्ष का स्वरूप- इसी प्रसंग में पक्ष, 
नाकी विपक्ष इन तीन शब्दों को समझ लेना भी उचित होगा, 
रकरण ह ++ 3०5 के साथ-साथ त्रिविध लिंग एवं हेत्वाभास 
भी इनकी उपयोगिता स्वयं सिद्ध है। तदनुसार- 


| सव ० 
` ऽष्टव्य, परिशिष्ट चित्र, पृष्ठ-66 | 


व... 
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() पक्ष- संदिग्ध साध्य वाला 'पक्ष' कहलाता है | (संदिग्ध- 
साध्यवान्‌ पक्ष) जैसे- धूमवत्त्व हेतु में पर्वत, क्योंकि पर्वत में घुएँ को 
उठते हुए देखकर व्यक्ति को उसमें अग्नि होने का संदेह हुआ। अतः 
इस स्थिति में पर्वत यहाँ 'पक्ष' संज्ञा वाला होगा | 

(0) सपक्ष- निश्चितरूप से साध्य वाला 'सपक्ष' होता है 
(निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्षः)। जैसे- रसोईघर, क्योंकि अग्नि और धूम के 
साहचर्य को सिद्ध करने के लिए 'अग्नि' साध्य होगा, जिसकी रसोईघर 
में स्थिति अनिवार्यतः देखने को मिलती है | अतः महानस अर्थात्‌ रसोई 
घर इस उदाहरण में सपक्ष संज्ञा वाला कहलाएगा | 

(7) विपक्ष- साध्यरूप अग्नि के निश्चितरूप से अभाव वाला 
ही 'विपक्ष' होता है (निश्चितसाध्याऽमाववान्‌ विपक्षः) जैसे- जलाशय 
(महाहद:) | उक्त उदाहरण के प्रसंग में जलाशय को अग्नि के अभाव 
के उदाहरणरूप में निश्चयपूर्वक प्रस्तुत किया जा सकता है, क्योंकि 
जलाशय में अग्नि का पूर्णतया अभाव होता है। अतः वह धूमाग्नि सिद्धि 
उदाहरण में “विपक्ष' कहलाएगा। 

(स) त्रिविध कारण- किसी भी कार्य की उत्पत्ति अथवा निर्माण 
के लिए अन्नंभट्ट ने समवायी, असमवायी और निमित्त तीन कारणों की 
अनिवार्यता प्रतिपादित की है तथा उदाहरण सहित इनके स्वरूप को 
भी स्पष्ट किया है। प्रस्तुत स्थल पर हम उन्हें स्पष्ट करने का प्रयास 
कर रहे हैं- 

() समवायिकारण- जिसमें समवेतरूप से कार्य की उत्पत्ति 
होती है, उसे समवायिकारण कहते है । यहाँ प्रयुक्त समवेत से अभिप्राय 
अत्यन्त घनिष्ठ सम्बन्ध से है, इसके कारण इसे कार्स से अलग नहीं 
किया जा सकता है | जैसे- वस्त्र के लिए उसके धागे समवायिकारण 
होंगे, क्यॉकि वस्त्र की स्थिति ही इसके तन्तुओं में टिकी हुई है और 


समवाय सम्बन्ध के कारण स्थित तन्तुओं के नष्ट होने पर 'पट' रूप 
वस्त्र स्वतः ही नष्ट हो जाता हे | 


Ii 

(ii) असमवायिकारण- एक ही पदार्थ में कार्य अथवा कारण 
के साथ समवेतरूप में स्थित कारण ही असमवायिकारण है, समवा-- 
यिकारण के रहते हुए भी इस कारण के अभाव में कार्य की उत्पत्ति 
सम्भव नहीं होती है। जैसे- पट के ही उदाहरण में 'तन्तुओं का 
संयोग” असमवायिकारण कहा जाएगा, क्योंकि वह पट-कार्य और तन्तु 
समवायिकारण के बीच विद्यमान रहता है तथा समवायिकारण तन्तुं 
के विद्यमान रहने पर भी इस कारण के अभाव में पट-कार्य की 
उत्पत्ति असम्भव है। 

(9) निमित्तकारण- जो कारण समवायी और असमवायी दोनों 
से भिन्न होते हुए भी कार्य की उत्पत्ति में अनिवार्य होता है, उसे 
निमित्तकारण कहते हैं। जैसे- पट की ही उत्पत्ति में तुरी-वेमादि ये 
उपकरण ही समवायिकारण तन्तुओं में असमवायिकारण 'तन्तुसंयोग' को 
निष्पादित करते हैं तथा जुलाहा (तन्तुवाय) इन उपकरणों को संचालित 
करने के कारण पट-कार्य का निमित्त कारण होगा। 

इसप्रकार संक्षेप में कहा जा सकता है कि 'पट'रूप 'कार्य' के 
सम्बन्ध में तन्तु-समवायिकारण .तथा तन्तुओं का परस्पर विधिपूर्वक 
संयोग तन्तुसंयोग पट का असमवायिकारण होगा तथा जो न समवायी 
है और न असमवायिकारण है, किन्तु कारण अवश्य है, ऐसे पट बनाने 
के यन्त्र तुरी-वेमादि उपकरण तथा तन्तुवाय वस्त्र बुनने वाला व्यक्ति 
जुलाहा आदि ये सभी निमित्तकारण होंगे । 

र (द) त्रिविध लिंग- तर्कसंग्रहकार ने अनुमान प्रमाण का 
उल्लेख करते हुए अनुमान के दोनों भेदो स्वार्थानुमिति और परार्था- 
नुमिति में 'लिंग-परामर्श' को असाधारण कारण हा हः तथा भी लिंग- 
परामर्श को अनुमान की संज्ञा प्रदान की है। इंसी प्रसंग में उन्होंने तीन . 
प्रकार के लिंग की व्याख्या भी की है। तदनुसार 'लिंग' तीन प्रकार का 


होता है- 
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माकी अन्वयव्यतिरेकि- अन्वय और 

युक्त लिंग अन्वय-व्यतिरेकि लिंग 

होने पर धूमतत्त्व लिंग इसी कोटि 


व्यतिरेक दोनों व्याप्तियों से 
कहलाता है। जैसे- अग्नि के साध्य 


टि में आएगा, क्योंकि यहाँ अन्वय-- 
व्याप्ति और व्यतिरेक-व्याप्ति दोनों ही विद्यमान हैं | 


जैसे- अन्वय-व्याप्ति, यत्र-यत्र 
महानसे अर्थात्‌ जहाँ- 


त्र धूमः तत्र-तत्र वहिः, यथा 
जहाँ धुआँ होता है वहाँ--वहाँ अग्नि होती है, 


व्याप्ति जहाँ-जहाँ अग्नि नहीं होती, वहाँ-वहाँ धुआँ भी नहीं होता हे | 
जैसे- महाइद (जलाशय) यह व्यतिरेक व्याप्ति होगी | न 

अत: अग्नि के साध्य होने पर धूमतत्त्व लिंग दोनों प्रकार की 
व्याप्तियों से युक्त होने के कारण अन्वय-व्यतिरेकि हेतु नामक प्रथम 
लिंग माना जाएगा | 

(।) केवलान्वयि-केवल अन्वयमात्र व्याप्ति वाला लिंग 'केवला- 
न्वयि' कहलाता है। जैसे- कोई व्यक्ति कहे कि घट अभिधेय है, 
क्योंकि वह पट के समान प्रमेय है (घटोऽभिधेयः प्रमेयत्वात्‌, पटवत्‌)। 
यहाँ प्रमेयत्व और अभिधेयत्व की व्यतिरेक-व्याप्ति न होने के कारण 
'प्रमेयत्व हेतु अर्थात्‌ लिंग दूसरे प्रकार का अर्थात्‌ केवलान्वयि लिंग 
होता है, क्योंकि इस संसार में सभी कुछ प्रमेय और अभिधेय होता है। 
अतः उनका अभाव अर्थात्‌ व्यतिरेकरूप व्याप्ति बन ही नहीं सकती है। 

() केवल-व्यतिरेकि- जिस लिंग में केवल व्यतिरेकव्याप्ति 
ही संभव होती है, अन्वयव्याप्ति की संभावना लेशमात्र भी नहीं रहती 
है। वह केवल-व्यतिरेकिं हेतु अर्थात्‌ लिंग कहलाता है | जैसे- पृथिवी 
इतर पदार्थों से भिन्न है, क्योंकि वह गन्धवती है (पृथिवी इतरेभ्यः 

गन्धवत्वात्‌) | 
Re प्रस्तुत उदाहरण में गन्धवती हेतु (लिंग) है ३४५ 
पृथिवी को दूसरे पदार्थों से भिन्न सिद्ध किया गया है। यहाँ 


व्यतिरेक-व्याप्ति संभव है, जिसका कथन हम इसप्रकार करेंगे-- 'जो 
इतर पदार्थो से भिन्न नहीं है, वह गन्धवती भी नहीं है।' जैसे- जल 
(यदितरेभ्यो न भिद्यते, न तद्‌ गन्धवत्‌, यथा-जलम्‌)। 

यहाँ पृथिवीमात्र के 'पक्ष' होने के कारण अन्वय-व्याप्ति सम्भव 
नहीं है। अतः यह केवलान्वयि हेतु की श्रेणी में आता है, क्योंकि जिस 
हेतु अर्थात्‌ लिंग का अपने साध्य के साथ केवल 'व्यतिरेक' सम्बन्ध ही 
सम्भव हो पाता है, उसमें अन्वय-व्याप्ति का उदाहरण उपलब्ध नहीं 
होता है। वह लिंग (हेतु) केवलव्यतिरेक कहलाता है- 

क्योंकि उपर्युक्त उदाहरण (यत्र-यत्र गन्धवत्वं तत्र-तत्र 
पृथिवीतरभेदः) में अन्वय-व्याप्ति का कथन ही सम्भव नहीं है, क्योंकि 
यहाँ गन्धवान्‌ सभी पदार्थ पृथिवी तत्त्व में ही आ जाते हैं। 
| इसप्रकार हम संक्षेप में कह सकते हैं कि जिस लिंग की अपने 
साध्य के साथ अन्वय और व्यतिरेक दोनों व्याप्ति सम्भव होती हैं, वह 
अन्वय-व्यतिरेकि लिंग होता है तथा जिसकी अपने साध्य के साथ 
केवल अन्वय-व्याप्ति ही बन पाती है, वह हेतु लिंग केवलान्वयि लिंग 
की श्रेणी में आता है, जबकि केवल-व्यतिरेक व्याप्ति वाला लिंग 
ˆ केवल-व्यतिरेकि होता है।' 

(य) उपमान प्रमाण- उपमिति का करण ही उपमान है 
(उपमितिकरणम्‌, उपमानम्‌) अर्थात्‌ एक पदार्थ के धर्म को दूसरे में 
बताते हुए जब कोई प्रामाणिक व्यक्ति सादृश्य आदि के कारण अज्ञात 
वस्तु का ज्ञान कराता है तो वही उपमिति नामक ज्ञान कहलाता है। 
इसी को ग्रन्थकार ने 'संज्ञासंज्ञिसम्बन्धितज्ञान' कहा है। उपमान की 
इस सम्पूर्ण प्रक्रिया को उदाहरण द्वारा इसप्रकार समझ सकते हैं- 

एक युवक किसी घने जंगल से गुजरते हुए प्रथम बार अन्य 
ग्राम में जाने की तैयारी कर रहा है, तभी उसकी माता उसे सचेत 
करते हुए कहती है कि बेटा! उस वन से निकलते हुए 'गवय' अर्थात्‌ 
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नील गाय से सावधान होकर जाना। उत्तर में युवक कहता है कि माँ! 
- 'गवय' कैसा होता है? मैं तो जानता ही नही हूँ, तो फिर उससे 
सावधान कैसे होऊेगा? 

तब उसकी माता उसे समझाते हुए कहती है कि तुमने गाय 
देखी है? बस 'गवय' भी गाय जैसा ही होता है (यथा गो तथा गवय 
इति)। माता के वचनों को हृदय में धारण करके, जब वह युवक जंगल 
में जाता है तो उसे गाय के समान ही एक पशु दिखायी देता है, जिसे 
- देखकर माता के वचनों को स्मरण करके वह तत्काल निश्चय कर 
लेता है यह पशु ही 'गवय' (नील गाय) है। अतः वह उससे बचते हुए _ 
सावधानीपूर्वक निकल जाता है। 

प्रस्तुत उदाहरण में 'पशु' संज्ञी तथा 'गवय' संज्ञा है। अतः 
संज्ञा-संज्ञी विषयक ज्ञान द्वारा उपमितिरूप ज्ञान की प्रतीति होती है। 
इसी का करण अर्थात्‌ सहायक अनुमान है। सादृश्य विषयक ज्ञान ही 
यहाँ करण अर्थात्‌ ज्ञान कराने में सहयोगी है। इस ज्ञान में कहने वाले 
व्यक्ति का प्रामाणिक होना अत्यावश्यक है, साथ ही यथोचित स्थान पर 
प्रामाणिक व्यक्ति द्वारा कहे गए वाक्यार्थ का स्मरण होना भी अनिवार्य 
है। 

(९) शब्द प्रमाण- आप्त व्यक्तियों के वाक्य ही 'शब्द प्रमाण 
की कोटि में आते हैं (आप्तवाक्यं शब्दः) आप्तपुरुष से अभिप्राय यहाँ 
pase bai सत्य बोलने वाले व्यक्ति से ग्रहण करना चाहिए 
Nhe ह जो पदार्थ जैसा हो, उसे वैसा ही बलाने 
शब्द पता अन्त) अथवा आप्त पुरुष कहलाएगा। वेद वाक्य भी 

माने गए हैं अर्थात्‌ उनके सम्बन्ध मे किसी 
प्रकार का वाद-विवाद या तर्क करना उपयुक्त नहीं हे | 

हमेशा सत्य बोलने वाला समाज का कोई भी व्यक्ति आप्त 
पुरुष हो सकता है। उसके द्वारा कहे गए वाकय भी शब्दप्रमाण की 
श्रेणी में माने जाएँगे। वाक्य दो प्रकार के होते हैं- वैदिक और 
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क... कका यारा 
लौकिक। ईश्वरीय वाकय होने के कारण सभी वैदिक वाक्य आप्त- 
प्रमाण की कोटि में आते हैं।' 

(ग) वाक्यार्थ ज्ञान के हेतु (आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि)- 
शब्द-प्रमाण की व्याख्या के प्रसंग में वाक्य की परिभाषा (वाक्यं 
पदसमूहः) देते हुए अन्नंभट्ट ने वाक्यार्थ ज्ञान के हेतु 'आकांक्षा, योग्यता 
और सन्निधि' का भी विस्तारपूर्वक उल्लेख किया है। तदनुसार- 

() आकांक्षा से युक्‍त पदों का समूह ही वाक्य कहलाता है | 
अतः आकांक्षा से रहित वाक्य, प्रमाण नहीं होता है। आकांक्षा को 
परिभाषित करते हुए अन्नंभट्ट कहते हैं कि- 'एक पद का अन्य पद के 
अभाव में अन्वयबोध न करा पाना ही आकांक्षा है। अतः पदों में परस्पर 
आकांक्षा के अभाव में पदों का समूह वाकय नहीं कहलाएगा, जो 
आप्तपुरुष द्वारा उक्त होने पर भी प्रमाण की कोटि में नहीं आएगा। 
जैसे- गौ, अश्व, पुरुष, हस्ति, यह पदों का समूह होने पर भी परस्पर 
आकांक्षा के अभाव में वाक्य नहीं माने जाएँगे। 

(0) योग्यता- अर्थ के बाधारहित प्रतीत होने से है (अर्थाऽबाघो 
योग्यता) अर्थात्‌ एक पद में दूसरे पद के साथ सम्बन्ध प्राप्त करने 
वाले अर्थ को प्रकट करने की क्षमता ही योग्यता कहलाती है। इसके 
अभाव में कोई भी पदों का समूह वाकय नहीं कहा जाएगा। जैसे- 
वहिना सिंचति (अग्नि से सींचता है)। यह पदों का समूह होते हुए भी 
वाक्य की कोटि में नहीं आएगा, वस्तुतः अग्नि में सिंचन की योग्यता 
का अभाव है, क्योंकि आग जला तो सकती है, किन्तु सींच नहीं 
सकती है | 

(ग) सन्निधि- पदों के उच्चारण में समीपता को 'सन्निधि' 
जव । इसके अभाव में भी पदों का समूह वाक्यकोटि में नहीं 
कै. कोलन का अन्य नाम 'आसत्ति' भी है। यह दो प्रकार की होती 

काल विषयक (ख) स्थान विषयक | 
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(क) जब कोई वक्ता एक पद 'राम' का उच्चारण करने के 
पश्चात्‌ चुप हो जाता है तथा कुछ समय के बाद 'जाता' है, इस पद 
का उच्चारण करता है, तो इन पदों के समूह में 'कालविषयक' सनिवि 
के अभाव में इन्हें वाक्य नहीं कहा जाएगा | 

(ख) इसीप्रकार यदि कोई वक्ता 'गाम' पद का उच्चारण करके 
किसी अन्य निरर्थक पद अथवा पदों को कहने के बाद 'आनय' पद 
का कथन करे, तो इस स्थिति में स्थानविषयक सन्निधि के अभाव मेँ 
यह पदों का समूह, वाक्य की श्रेणी में नहीं माना जाएगा | इसलिए 
पदों के अविलम्ब, बिना किसी व्यवधान के निरन्तर उच्चारण को ही 
सन्निधियुक्त पदसमूह अर्थात्‌ वाक्य कहा जाएगा। 

अतः आकांक्षा, योग्यता एवं सान्निध्य में से किसी एक वाक्य 
हेतु के अभाव में भी पदों का समूह, वाक्य-कोटि में न आने से वेद- 
वाक्य अथवा आप्तपुरुष का वाक्य होने पर भी शब्दप्रमाण की श्रेणी में में 
नहीं आएँगे।' 

(घ) षड्विध सन्निकर्ष- इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष, जिसे 
साक्षात्कार करने वाले ज्ञान का हेतु माना गया है, न्यायवैशेषिकदर्शन 
bo प्रकार का होता है, जिनका हम यहाँ विस्तारपूर्वक विवेचन कर 
र ळे 

() संयोग- जिस समय चक्षु इन्द्रिय से घट सम्बन्धी ज्ञान 
उत्पन्न होता है, उस समय चक्षु नामक इन्द्रिय एवं घट नामक अर्थ का 
परस्पर 'संयोग' नामक सन्निकर्ष ही होता है | 
वसा त जब चक्षु आदि इन्द्रिय द्वारा 
शना दत दिले र ग्रहण किया जाता ल जो श्याम अथवा 
0 नला जोकि है। तब इन दोनों का “संयुक्तसमवाय 

म चक्षु से संयुक्त घट में उसका रूप 
समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहता है। 
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। परिशिष्ट चित्र, प्रठ-06॥ | 


७०० = तिक्तः .. (353 


इसके अतिरिक्त जब घटरूप 
सामान्य जाति आदि को ग्रहण 


() संयुक्त समवेत समवाय-- 
में समवेतरूप से विद्यमान रूपत्व आदि 
करते हैं तो उसका प्रत्यक्ष 'संयुक्त समवेत समवाय सन्निकर्ष' द्वारा ही 
होगा, क्योंकि चक्षु के संयुक्त घट में रूप समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 
रहता है तथा रूप में रूपत्व जाति भी समवाय अथवा समवेत रूप में 
स्थित है। इसलिए रूपत्व जाति का प्रत्यक्ष करने के लिए हमें उक्त 
'संयुक्त समवेत समवाय' सन्निकर्ष को ही मानना होगा | 

(५) समवाय- इसीप्रकार 'श्रोत्र नामक इन्द्रिय द्वारा शब्द को 
ग्रहण करने में 'समवाय' नामक सन्निकर्ष होता है, क्योंकि "श्रोत्र 
नामक इन्द्रिय और शब्द नामक अर्थ का सम्बन्ध समवाय ही होता है। 
वस्तुतः कान के छिद्र में स्थित आकाश ही श्रोत्र नामक इन्द्रिय है। 

अतः श्रोत्र के आकाशरूप होने से तथा शब्द, आकाश का गुण 
होने के कारण गुण-गुणी का समवाय सम्बन्ध होता है। इसीलिए 
श्रोत्रेन्द्रिय के साथ आकाश के गुणरूप शब्द का गुणगुणिभाव मूलक 
समवाय सम्बन्ध होने के कारण श्ररत्रेन्द्रिय से शब्द का ग्रहण 'समवाय 
नामक सन्निकर्ष' द्वारा ही होता है। 

(४) समवेतसमवाय- किन्तु जब हम शब्द में स्थित शब्दत्व 
जाति का प्रत्यक्ष करते हैं, तो उस समय 'समवेतसमवाय' सन्निकर्ष की 
स्थिति बनती है, क्योंकि शब्द में शब्दत्व जाति 'समवाय' सम्बन्ध से 
विद्यमान रहती है। अतः उसका ग्रहण करने के लिए उक्त समवेत 
समवाय सन्निकर्ष' को ही मानना होगा। 

(५) विशेष्यविशेषण भाव- जब हम भूतल पर घट के अभाव 
का प्रत्यक्ष करते हैं तो उसके लिए विशेष्यविशेषणभाव सम्बन्ध को 
स्वीकार करना होगा, क्योंकि तब चक्षु से संयुक्त भूतल का घटाभाव 
विशेषण होता है और भूतल विशेष्य होता है। इसप्रकार इन्द्रिय से 
सम्बद्ध भूतल, घट के अभावरूप विशेषण वाला होने से इस अभावरूप 
विशेषता वाला हो जाता है, क्योंकि उस समय घट का अभाव विशेष्य 
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ॐ4) वर्शनशस्त्रका अत्तरंग इतिहास  ् क्‍- दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 

होता है तथा भूतल विशेषण होता है। वस्तुतः घट के अभाव का प्रत्यक्ष 
हम उक्त पाँच सन्निकर्षो में से किसी के द्वारा भी नहीं कर सकते हैं। 
अतः किसी भी वस्तु के अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए न्यायवैशेषिक न्यायवैशेषिक 
शास्त्र में इस 'विशेष्य-विशेषण-भाव सन्निकर्ष को मान्यता प्रदान का सन्निकर्ष को मान्यता प्रदान की 


गई है। 

(ङ) हेत्वाभास- न्यायवैशेषिक दर्शन में अनुमानप्रमाण की 
व्याख्या के प्रसंग में पंच हेत्वाभासों की भी विस्तार से चर्चा की गई है, 
क्योंकि हेत्वाभास के अभाव में हेतु का पूर्ण ज्ञान सम्भव नहीं है। तर्क 
संग्रहकार अन्नंभट्ट ने इसकी अनुमान परिच्छेद के अन्तर्गत ही इस 
प्रकार व्याख्या की है- 

'अनुमिति' नामक ज्ञान का मुख्य आधार 'हेतु' होता है | इसमें 
भी उसके सद्‌ होने से शुद्धज्ञान की प्राप्ति होती है तथा असद्‌ हेतु 
द्वारा होने वाला अनुमिति-ज्ञान अशुद्ध होता है,इसीलिए इन्हें हेत्वाभास 
की श्रेणी में रखा गया हैं, क्योंकि यह हेतु न होकर वस्तुतः हेतु के 
समान आभासित होता है, इसीलिए इसे हेत्वाभास कहा गया है। 

व्यवहार की दृष्टि से इसके पाँच भेद माने गए हैं- 

(8) सव्यभिचार हेत्वाभास- अनुमान की सत्यता के लिए 
आवश्यक है कि हेतु का साध्य के साथ ऐकान्तिक सम्बन्ध हो। 
इसीलिए इसके अभाव में वह हेतु न होकर हेत्वाभास की श्रेणी में 
आएगा, क्योंकि सव्यभिचार हेतु का साध्य के साथ व्याप्तिसम्बन्ध 
स्थापित नहीं हो पाता है। यहाँ व्यभिचार से अभिप्राय नियम के 
उल्लंघन र बल से मी रो यो साथ-साथ । जब हेतु का सम्बन्ध साध्य से होने के साथ-साथ 
क आ मलन यह सव्यभिचार हेत्वाभास कहलाता 
(त ळ्या (क) साधारण, (ख) असाधारण तथा 

(क) हक पा सदहेतु के अन्तर्गत पक्ष में सत्ता, सपक्ष में 
सत्ता एवं विपक्ष में व्यावृत्ति अर्थात्‌ अभाव ये तीन रूप होते हैं, किन्तु 


जब यह पक्ष, सपक्ष और विपक्ष तीनों में पाया जाता है, तो साधारण 
हेत्वाभास की कोटि में आता है, क्योंकि इसमें विपक्ष-व्यावृत्ति नहीं 
होती है। 

जैसे- पर्वतोऽयं वहिमान्‌ प्रमेयत्वात्‌ अर्थात्‌ पर्वत अग्नि वाला है 
ज्ञान का विषय होने से। इस अनुमान वाक्य में प्रमेयत्व हेतु है जो 
पक्ष-पर्वत, सपक्ष-रसोईघर तथा विपक्ष-जलाशय तीनों में समानरूप से 
रहता है, क्योंकि जलाशय भी प्रमा अर्थात्‌ ज्ञान का हेतु होता है | 

(ख) असाधारण- जहाँ हेतु की स्थिति केवल पक्ष में ही 
विद्यमान रहती है, वहाँ असाधारण हेत्वाभास (सव्यभिचार) कहलाता है, 
क्योंकि इस हेतु की सत्ता सपक्ष में भी नहीं रहती है। जैसे- शब्दो 
नित्यः शब्दत्वात्‌ अर्थात्‌ शब्द नित्य है शब्दत्व युक्त होने से। 

यहाँ वक्ता का उद्देश्य पक्ष शब्द में नित्यता को सिद्ध करना है 
तथा उसके लिए शब्दत्व हेतुरूप में प्रस्तुत किया गया है, किन्तु यहाँ 
यह सपक्ष आकाश में न होने के कारण व्यभिचारयुक्त है | अतः केवल 
पक्ष में रहने का कारण असाधारण हेत्वाभास हुआ। 

(ग) अनुपसंहारी- जहाँ पक्ष से भिन्न सपक्ष और विपक्ष का 
उदाहरण ही उपलब्ध नहीं होता है, वहाँ यह हेत्वाभास होता है, क्योंकि 
इस हेतु द्वारा कोई निष्कर्ष (उपसंहार) नहीं निकाला जा सकता है। 
इसलिए इसे अनुपसंहारी हेत्वाभास की कोटि में रखा गया है। 

जैसे- सर्वमनित्यम्‌ प्रमेयत्वात्‌। यहाँ पक्ष सर्वम्‌ सर्वव्यापक है, 
अतः सपक्ष और विपक्ष की सत्ता का प्रश्‍न ही नहीं उठता है। अतः यह 
सव्यभिचारी अनुपसंहारी हेत्वाभास कहलाएगा। 

(0) विरुद्ध हेत्वाभास- जब हेतु साध्य को सिद्ध न करके 
साध्य के अभाव को ही सिद्ध करता है, तो वहाँ विरुद्ध हेत्वाभास माना 


गया है। अतः साध्य के अभाव से व्याप्त हेतु विरुद्ध हेत्वाभास की 
कोटि में आता है। 


356) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


जैसे- 'शब्दो नित्यः कृतकत्वात्‌' अर्थात्‌ शब्द नित्य है कार्य 
होने से। इस वाक्य में नित्यत्व साध्य है तथा कृतकत्व हेतुरूप में 
प्रयुक्त हुआ है, जबकि वास्तविक स्थिति यह है कि जो कार्य (कृतक) 
होता है, वह अनित्य होता है | अतः यहाँ प्रयुक्त कृतकत्व हेतु साध्य के 
अभाव से ही व्याप्त है तथा उसको विपरीत अर्थात्‌ अनित्य सिद्ध कर 
रहा है। अतः विरुद्ध हेत्वाभास कहलाएगा। 

(८) सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास- इसी को कुछ स्थलों पर प्रकरणसम 
भी कहा गया है, इसकी स्थिति वहाँ होती है, जहाँ पर साध्य के 
विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाला दूसरा हेतु विद्यमान हो अर्थात्‌ एक 
हेतु के विरोधी दूसरे हेतु की उपस्थिति ही सत्प्रतिपक्ष है। इसके 
परिणाम स्वरूप पूर्व में प्रस्तुत हेतु द्वारा सिद्ध वाक्य का स्वतः ही 
खण्डन हो जाता है | जैसे- ] 

शब्दो नित्य: श्रावणत्वात्‌ शब्दवत्‌। 
शब्दो अनित्यः कार्यत्वात्‌ घटवत्‌ । 

अर्थात्‌ शब्द नित्य है, श्रवण का विषय होने से, शब्द के संमान 
तथा शब्द अनित्य है कार्य होने से, घट के समान | 

उपर्युक्त दोनों वाक्यों में पक्ष शब्द ही है तथा पहले वाक्य में 
नित्यता साध्य है, जबकि दूसरे में अनित्यता। इसके अतिरिक्त पहले _ 
वाक्य में हेतुरूप में श्रवणेन्द्रिय का विषय होना (क्रवेणन्द्रिय ग्राह्यता) 
दिया गया है तथा दूसरे में उसका कार्य होना। ये दोनों एक दूसरे के 
प्रतिपक्षी हैं, क्योंकि एक नित्यता को सिद्ध कर रहा है तथा दूसरा 
उसकी अनित्यता को। इसलिए पहले और दूसरे दोनों ही वाक्यों में 
दिए गए हेतु सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास की कोटि में परिगणित होंगे | 

(0) असिद्ध हेत्वाभास- जो हेतु अनुमान के साधनरूप में ही 
निश्चित न हो, असिद्ध हेत्वाभास की श्रेणी में आता है | तर्कसंग्रहकार 
ने इसके तीन भेद किए हैं- 


______-_+ + सम शैसेपिक-दर्शन & 

() आश्रय-असिद्ध हेत्वाभास- जिस हेतु का आश्रय ही प्रमाण 
द्वात सिद्ध न हो सके, आश्रय-असिद्ध हेत्वामास कहलाता है | जैसे- 
बगनारदिन्दं सुरभिः, अरविन्दत्वात्‌ अर्थात्‌ आकाशकमल सुरभियुक्त है, 
कमल होने से! यहाँ गगन-कमल में सुरभि सिद्ध करना साध्य है, जो 
वस्तुतः होता ही नहीं है। अतः इस हेतु अरविन्दत्वात्‌ का आश्रय ही 


@) स्वरूप-असिद्ध हेत्वाभास- जो हेतु अपने स्वरूप से अपने 


घटल में स्थित ही नहीं रह सकता है, वह स्वरूप-असिद्ध हेत्वामास 
“ कछहलाएगा। जैसे- "शाब्दो गुणः चाक्षुषत्वात्‌ अर्थात्‌ शब्द गुण है, . 
दिखायी पड़ने के कारण! इंस वाक्य में शाब्द पक्ष है तथा गुण साघ्य 
है. जिसके लिए चाक्षुषत्व को हेतुरूप में प्रस्तुत किया गया है, जबकि . 
ब्द को हम नेत्र द्वारा नहीं देख सकते हैं। अतः उसमें चाक्षुषत्व होता 
ही नहीं है, क्योंकि उसका तो हम श्रोत्र द्वारा प्रत्यक्ष करते हैं। अतः 
यह हेतु स्वरूप से ही असिद्ध होने से हेत्वाभास की कोटि में आएगा। 
(0) व्याप्यत्व-असिद्ध हेत्वाभास- वह हेतु जिसका साध्य के 
_ साथ व्याप्ति का कोई प्रमाण नहीं होता या फिर जिसका साध्य के 
साथ सम्बन्ध किसी उपाधि (कारण) पर निर्मर करता है। साध्य के 
साथ व्याप्त न होने के कारण ही इसे 'व्याप्यत्व असिद्ध हेत्वाभास कहा 
गया है। 
जैसे- पर्वतो धूमवान्‌ वह्विमत्तवात्‌ अर्थात्‌ यह पर्वत धुएँ वाला है 
अग्नि वाला होने के कारण। इस अनुमान वाक्य में पर्वत पक्ष है, धूम 
साध्य है तथा अग्नि को हेतुरूप में प्रस्तुत किया गया है, किन्तु यहाँ 
साध्य धूम एवं हेतु के व्याप्ति सम्बन्ध को निर्बाध नहीं कहा जा सकता 
है, क्योंकि तपे हुए लोहे के पिण्ड में आग तो रहती है, किन्तु धुआं 


नहीं रहता है। 
जबकि इस व्याप्ति-सम्बन्ध में गीला ईधन संयोगरूप उपाधि 
के आने पंर यह वाक्य इसप्रकार बन सकता है- 'यत्र-यत्र आद्रेंधन 
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र ___  ™™_™__ _  _™_™_™_™\™\™\™\™\™\_\_ 
संयोगः अग्निः, तत्र तत्र धूम, यथा-महानरो' यहाँ गीले ईधन का 
संयोग उपाधि माना जाएगा। अतः हेतु वहिमत्व की व्याप्ति असिद्ध होने 
के कारण व्याप्यत्व-असिद्ध-हेत्वाभास कहलाएगा, क्योंकि उपाधिग्रस्त 
सम्बन्ध न तो नियत कहा जा सकता है और न हीं अव्यभिचारयुक्त ही 
होता है। 

(8) बाधित हेत्वाभास- न्याय ग्रन्थों में इसे कालात्ययापदिष्ट 
नाम भी दिया गया है। यहाँ बाधित से अभिप्राय है-निषिद्ध अर्थात्‌ 
जिसका साध्य ही अन्य किसी प्रमाण द्वारा रोक दिया गया हो, बाधित 
हेत्वाभास की कोटि में परिगणित होगा अथवा इसे इसप्रकार भी कह 
सकते हैं कि जिस हेतु के साध्य का अन्य किसी प्रबल प्रमाण से बाध 
(निषेध) कर दिया जाए, वही बाधित हेत्वाभास होता है | 

जैसे- वहिः अनुष्णो द्रव्यत्वात्‌ अर्थात्‌ अग्नि शीतल होती है, 
द्रव्यत्व युक्त होने के कारण | 

यहाँ अग्नि में शीतलता सिद्ध करने के लिए उसका द्रव्य में 
परिगणित होना हेतुरूप में प्रस्तुत किया गया है। अतः अग्नि में | 
अनुष्णत्व (उष्णता का अभाव) साध्य हुआ, किन्तु स्पर्शरूप प्रत्यक्ष प्रमाण | 
द्वारा उसका बाध हो जाता है, क्योंकि छूने पर हमें अग्नि शीतल न | 
होकर उष्ण प्रतीत होती है। 

इसलिए यहाँ अग्नि की अनुष्णता सिद्ध करने के लिए जो 
द्रव्यत्व हेतु दिया गया है, वह स्पर्श से सम्बन्धित प्रत्यक्ष द्वारा ही | 
बाधित हो जाता है। अतः उपर्युक्त परिभाषा के अनुसार यह | 
हेत्वाभास की कोटि में आएगा। 

(च) आत्मा- आचार्य अन्नंभट्ट ने तर्कसंग्रह में आत्मा को ज्ञान 
का अधिकरण बताते हुए इसके जीवात्मा और परमात्मा दो भेदों का 
उल्लेख किया है। इनमें भी परमात्मा को सर्वज्ञ एवं एक माना है. 
जबकि जीवात्मा विभु, नित्य एवं प्रत्येक सांसारिक प्राणी में अलग- 
अलग होता है। 
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परमात्मा और जीवात्मा के विषय में न्यायवैशेषिक दर्शन में 
पर्याप्त चिन्तन किया गया है। तदनुसार- 'यहाँ परमात्मा को ञरष्टा, तो 
जीवात्मा को इसके हाथ का खिलौना कहा गया है | इनमें एक सुख- 
दुःख से रहित है, तो दूसरा सुख एवं दुःख दोनों को ही अनुभव करता 
है। ज्ञान की स्थिति भी यहाँ परमात्मा में नित्य और जीवात्मा में 
अनित्यरूप से मानी गई है। इसीलिए यहाँ आत्मा को ज्ञान का 
अधिकरण बताया है, ज्ञान स्वरूप नर हे, ज्ञान स्वरूप नहीं । 

इस प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि 
वैशेषिकदर्शन की आरम्भिक स्थिति में कणाद का आत्मा से अभिप्राय 
केवल जीवात्मा से ही था, क्योंकि वहाँ परमात्मा को मान्यता प्रदान 
नहीं की गई थी, जबकि बाद में टीकाकारों ने आत्मा के साथ परमात्मा 
का अलग से उल्लेख किया। महर्षि कणाद अथवा गौतम ने कहीं भी 
'परमात्मा' का शब्दशः कथन नहीं किया है। यही कारण है कि मूल 
रूप से न्याय एवं वैशेषिक दोनों ही दर्शनों को 'नास्तिक' संज्ञा प्रदान 
की गई। 
इसके अतिरिक्त आचार्य प्रशस्तपाद ने भी 'परमात्मा' के नाम 
का उल्लेख नहीं किया, जबकि उनके टीकाकार आचार्य श्रीधर ने 
न्यायकंदली टीका में जीवात्मा और परमात्मा का भिन्नरूप से कथन 
करते हुए जीवात्मा के चौदह और परमात्मा के छः गुणों का उल्लेख 
किया है। यहाँ प्रायः आत्मा से अभिप्राय जीवात्मा से ही रहा है, जो 
प्रत्येक शरीर में अलग-अलग विद्यमान है। 

महर्षि कणाद ने आत्मा की अनेकता में 'व्यवस्था' को महत्त्वपूर्ण 
कारण माना है। तदनुसार- 'आत्मा एक नहीं अनेक है, क्योंकि एक 
शरीर में एक ही आत्मा रहता है। यद्यपि बचपन, जवानी और बुढ़ापा 
इत्यादि अवस्थाओं के कारण शरीर भिन्न-भिन्न सा प्रतीत होता है 
तथापि इसमें एक ही आत्मा की स्थिति विद्यमान है। ये अवस्था भेद 
वस्तुत: बाह्य शरीर के ही हैं।' 


360) वर्शशशस्त्रका अच्तग इतिहास ________-----777 दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
इन्द्रिय दोनों से सर्वथा भिन्न नित्य द्रव्य है, 


आत्मा शरीर और इ 
गुणों का आश्रय है (गुणाश्रयो 


क्योकि यह चैतन्य का आधार एवं 
्रव्यम्‌)। इसमें बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, 
संस्कार, संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग और विभाग इत्यादि चौदह 


गुणों की स्थिति मानी गयी है। इनमें से प्रथम आठ गुण अन्य न अन्य द्रव्य 
पदार्थों में प्राप्त होने के कारण, इसके विशेष गुण कहे "> में प्राप्त न होने के कारण, विशेष कहे हैं। 


अमूर्त होने के कारण आत्मा भी अनुमेय है 
परमात्मा को ही यहाँ 'ईश्वर' संज्ञा भी प्रदान की गई है। इसे 


सम्पूर्ण संसार का नियन्ता एवं प्राणियों द्वारा किए गए कर्मो के फलों 
को प्रदान करने वाला बताया है। परमात्मा ही वस्तुतः नित्य ज्ञान का 
आधार है। इसके विपरीत जीवात्मा में अनित्य ज्ञान की स्थिति मानी 
गई है। अणिमा आदि आठ ऐश्वर्य परमात्मा में ही रहते हैं, आत्मा में 
नहीं । परमात्मा की नित्य, मुक्त सत्ता है, जबकि आत्मा बद्ध और मुक्त 
दोनों होते हैं। 
) यहाँ ईश्वर को अनुमान का विषय कहा गया है, क्योंकि हम 
उसका प्रत्यक्ष नहीं कर सकते है। जिसप्रकार घटरूप कार्य को देख 
कर हम कुम्हाररूप कर्ता का अनुमान कर लेते हैं। ठीक उसीप्रकार 
सम्पूर्ण विश्वरूप कार्य को देखकर इसके कर्ता परमात्मा या ईश्वर का 
हम अनुमान कर लेते हैं, क्योंकि प्रत्येक कार्य का कोई कारण (कर्ता) 
अवश्य होता है और वह कर्ता कोई चेतन ही हो सकता है, अचेतन 
नहीं। als विश्वरूप कार्य का चेतन परमात्मा ही कर्ता है। 
उदयनाचार्य ने अपनी न्यायकुसुमांजलि में ईश्वर 
पत वि | सु ईश्वर की सिद्धि हेतु अनेक 
छ) परमाणुवाद जि जलः: तेज 
इन मो थे क मय, कस ५८) केस के आ आओ 
परमाणुवाद के सिद्धान्त की स्थापना करते हैं, क्यों मा 
, क्योंकि यह दर्शन सृष्टि 


' . न्याय कुसुमांजलि, स्तबक-5, कारिका-।। 


Nath ७ 
की उत्पत्ति में इन चार द्रव्यो के परमाणुओं की महत्त्वपूर्ण भूमिका को 
स्वीकार करता है, जो मूलतः निरवयव और निष्क्रिय हैं। 

ग्रन्थकार ने दीपिका टीका में प्रत्येक दृश्य पदार्थ को अवयवी 
मानते हुए उनमें लम्बाई, चौडाई और मोटाई तीन आयामों को मान्यता 
प्रदान की | उनके अनुसार, यदि अवयवों को निरन्तर विच्छेदित किया 
जाए तो एक स्थित में हम उसके टुकड़े करने में अपने को पूर्णतया 
असमर्थ पाएँगे।' यही स्थिति वस्तुतः न्यायवैशेषिक दर्शन में परमाणु की 

_ भी है तथा इस सम्बन्ध में स्थापित सिद्धान्त परमार्णुवाद की श्रेणी में 

आता है, क्योंकि यहाँ यही परमाणु इस दर्शन के 'परमाणुवाद सिद्धान्त' 
का आधार रहा है। 

वैशेषिक दर्शन की मान्यता है कि 'दो परमाणुओं के मिलने पर 
एक द्यणुक निर्मित होता है तथा तीन द्वयणुओं के संयोग से एक 
्रयणुक अस्तित्व में आता है, इसी को त्रसरेणु भी कहते हैं। इसीप्रकार 
इस सृष्टि का निर्माण होता है। पृथिवी, जल, तेज और वायु का 
निर्माण चतुरणुक के परस्पर मिलने के परिणाम स्वरूप हुआ है, क्योंकि 
चार त्र्यणुकों के जुड़ने पर चतुरणुक का निर्माण होता है।' 

इस प्रसंग में एक शंका अत्यन्त स्वाभाविक है कि जब वैशेषिक 
दर्शन वृष्टि में परमाणु निरवयव और निष्क्रिय हैं. तो फिर इनमें संयोग 
कैसे सम्भव होता है? इसके समाधान हेतु यहाँ 'अवृष्ट' नामक तत्त्व 
की परिकल्पना की गयी है, जिसे अन्य नाम 'ईशवर' भी दिया गया। 
दीपिकाकार का मत इस सम्बन्ध में विशेषरूप से उल्लेखनीय है, जहाँ 
उन्होंने ईश्वर की इच्छा को ही स्पष्टरूप से परमाणुओं में क्रिया का 
महत्त्वपूर्ण हेतु स्वीकार किया है- 

ईश्वरस्य चिकीर्षावशात्‌ परमाणुषु क्रिया जायते। 

यद्यपि आज विज्ञान ने परमाणु के भी खण्ड करने में सफलता 

प्राप्त कर ली है, जिसे हम न्यूट्रॉन, इलेक्ट्रॉन, प्रोटोन कहते हैं, किन्तु 


' . परं वा त्रुटेः गौतम । 
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नया. 
इस विषय में एक तंथ्य विचारणीय है कि परमाणु की परिभाषा के 


अनुसार वह अखण्डित है तो फिर हम इस अखण्डनीय इलैक्ट्रॉनादि 
को ही क्यों न परमाणु मान लें, क्योंकि महर्षि गौतमादि अनेक आचाय 


ने किसी सूक्ष्मतम तत्त्व विशेष को परमाणु संज्ञा प्रदान नहीं की, अपितु | 


टूटने की अंतिम अवस्था को परमाणु कहा है। 
इस दृष्टि से यदि अब कभी इलेक्ट्रॉन आदि के भी टुकड़े हो 
सकेंगे, तो वे अंतिम खण्ड ही परमाणु संज्ञा से अभिहित होंगे। 
'परमाणु' शब्द स्वयं में इसी तथ्य को संजोए हुए है। वस्तुतः यह सब 
प्राचीन स्थितियों के परिप्रेक्ष्य में देखने की आवश्यकता है। जहाँ वस्तु 
की सूक्ष्मता को समझाने के लिए कहा गया है कि- 'वातायन से आने 
वाले धूम में दिखाई देने वाले सूक्ष्मतम कण त्रसरेणु होते हैं तथा 
उसका भी छठा भाग परमाणु होता है, ' आवश्यकता यहाँ अभिप्राय को 

ग्रहण करने की है, छीछालेदर की नहीं | 

यदि हम इस सिद्धान्त के ऐतिहासिक पक्ष पर विचार करें तो 
इसके बीज हमें उपनिषदों में प्राप्त होते हैं। यद्यपि कुछ विद्वान्‌ 
वैशेषिकदर्शन के परमाणुवाद को ग्रीक परमाणुवाद से प्रभावित मानते 


हैं। उनके मत में 'वैशेषिक का परमाणुवाद ग्रीक परमाणुवाद का ही | 


अनुकरण और अनुसरण है।' 

किन्तु डॉ. ऊई एवं प्रो. वाशम आदि विद्वानों ने इस मान्यता 
का प्रबलरूप से खण्डन किया है। उनका मानना है कि ककुद 
कात्यायन नामक विद्वान्‌ जो वस्तुतः भगवान्‌ बुद्ध के समकालीन हैं, ने 
भी परमाणुवाद के संकेत दिए हैं। अतः वैशेषिक परमाणुवाद को ग्रीक 
परमाणुवाद से प्रभावित कहा जाना उचित नहीं है, क्योंकि इस दृष्टि से 


' . जालसूर्यमरीचिस्थं यत्सूक्ष्मं दृश्यते रजः। 
तस्य षष्ठतमो भागः परमाणु स उच्यते || 
* _ इण्डियन लॉजिक एण्ड एटमिज्म, डॉ.ए.बी. कीथ,पृष्ठ- 47-48। 
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ग्रीक हतं डिमोक्रिट्स का ककुद कात्यायन से परवर्ती होना सिद्ध 
होता हे । 

हाँ, इस विषय में कोई सन्देह नहीं है कि वैशेषिक परमाणुवाद 
अनेक दृष्टियों से ग्रीक परमाणुवाद से साम्य रखता है, क्योंकि 
आधुनिक युग में प्रसिद्ध डाल्टन का परमाणुवाद कणाद के परमाणुवाद 
के सिद्धान्त से पर्याप्त मेल खाता है तथापि ग्रीक दार्शनिकों का 
परमाणुवाद भारतीय परमाणुवाद से कुछ भिन्नता भी रखता है | जैसे- 

(|) डेमोक्रिट्स और ल्यूकिप्यस इत्यादि ग्रीक दार्शनिक परमा- 
णुओं को गुणरहित मानते हैं, जबकि महर्षि कणाद परमाणुओं को 
गुणयुक्त स्वीकार करते हैं। 

(४) ऐपीक्यूरस नामक ग्रीक विद्वान्‌ सूक्ष्म परमाणु को 'एटम' 
संज्ञा प्रदान करते हुए इसे क्रियाशील मानते हैं, जबकि कणाद परमाणु 
को निष्क्रिय मानते हुए उनमें क्रियाशीलता का कारण जीवों के धर्म- 
अधर्म अर्थात्‌ 'अदृष्ट' को स्वीकार करते हैं। 

() डेमोक्रिट्स और ल्यूकिप्यस ये दोनों ही विद्वान्‌ मन एवं 
आत्मा की निर्मिति में परमाणुओं को कारण मानते हैं, जबकि कणाद 
की मान्यता है कि आत्मा परमाणुओं से सर्वथा पृथक है। 

(४) महर्षि कणाद ने आत्मा को चेतन और अभौतिक तत्त्व 
माना, क्योंकि इसकी चेतनता ही इसे अचेतन एवं भौतिक परमाणु से 
भिन्न करती है। अतः अचेतन और भौतिक परमाणुओं द्वारा चेतन और 
अभौतिक आत्मा का निर्माण असम्भव है। 

(५) इस दृष्टि से ग्रीक मान्यता भौतिकवाद की पोषक है, 
जबकि भारतीय वैशेषिक मान्यता को आध्यात्मवाद पर आधारित कहा 
जा सकता है। इस प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि नव्य नैयायिक 
i को परमाणुओं में क्रिया को उत्पन्न करने वाला स्वीकार करते 

। 


\ 
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इसके अतिरिक्त भारतीय दर्शनों के अन्तर्गत जैनदर्शन में भी 
परमाणुवाद का उल्लेख हुआ है। तदनुसार अच्छेद्य, आग्रह्य, अभेद्य, 
अदाह्य तथा अविभाज्य निरवयवी पुद्गल नामक तत्त्व ही वस्तुतः 
परमाणु है। यही 'स्कन्ध' नामक तत्त्व की एक इकाई कहा जा सकता 
है, क्योंकि दो परमाणुओं से एक द्व्यणुक, तीन से एक त्र्यपुक, चार स॑ से एक त्र्यणुक, चार से 
चतुरणुक, पाँच से पंचाणु तथा छः से षष्ठक स्कन्धों की सृष्टि होती 
हे। उसके बाद ही महास्कन्ध अस्तित्व में आता है | है। इस दृष्टि से यहाँ 
भी परमाणु को ही सृष्टि का आरंभिक तत्त्व माना गया है तथा विवेचन 
~ में भी पर्याप्त साम्य परिलक्षित होता है। 
(ज) सृष्टिप्रलय निरूपण- यद्यपि प्रशस्तपादभाष्य में वैशेषिक - 
दर्शन सम्मत सृष्टि-प्रक्रिया का सर्वप्रथम विस्तारपूर्वक प्रतिपादन किया 
गया है तथापि यहाँ हम अन्नंभट्ट द्वारा दीपिका टीका में वर्णित सृष्टि 


एवं प्रलय सिद्धान्त का निरूपण कर रहे हैं। तदनुसार- 
'इस सृष्टि का निर्माण पृथ्वी, जल, तेज और वायु इन चार 
द्रव्य पदार्थों के परमाणुओं द्वारा हुआ है। यद्यपि इन द्रव्यों के सभी 
_ परमाणु मूलरूप से निष्क्रिय हैं तथा अपनी स्वाभाविक अवस्था में शान्त 
एवं निःस्पन्दरूप से रहते हैं तथापि अदृष्ट अथवा ईश्वर की इच्छा' के 
कारण इन परमाणुओं में क्रिया उत्पन्न होती है। उसके बाद ही दो 
परमाणुओं के एक साथ मिलने पर 'द्व्यणु' की सृष्टि होती है तथा तीन 
द्यणुकों कें मिलने पर त्रसरेणु या त्र्यणुक बनता है, जबकि चार 
त्रसरेणु के संयुक्त होने पर चतुरणु उत्पन्न होता है तथा इन्हीं से 
पृथ्वी, जल, तेज एवं आकाश भूतों की निर्मिति होती है। प्रत्येक द्रव्य 
पदार्थ की सृष्टि में इसी क्रम का अनुसरण किया गया है।' 
इस प्रसंग में यह बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि 
वैशेषिकदर्शन पृथिवी, जल, तेज, और वायु के नित्य और अनित्य दो 
स्वरूप मानकर इनके परमाणुरूप को नित्य और कार्यरूप को अनित्य 


' _ नव्य नैयायिकों के अनुसार | 


| 
| | 


| 
4 
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मानता है। इसलिए पृथिवी, जल, तेज, और वायु के नित्य स्वरूप 
परमाणुओं द्वारा ही सृष्टि के निर्माण का कथन किया गया है, जबकि 
इन सबके अतिरिक्तं आकाश, दिक्‌, काल, आत्मा और मन इत्यादि 
पाँच नित्य द्रव्य पदार्थों की सृष्टि अथवा विनाश को रवीकार नहीँ 
करता है। इस दृष्टि से यहाँ सृष्टिक्रम में नित्य--अनित्य उभधरूप द्रव्य 
पदार्थों की ही चर्चा की गई है, केवल नित्य पदार्थो की नहीं। 

वैशेषिकदर्शन की मान्यता है कि जहाँ हम परमाणु का चाक्षुष 
प्रत्यक्ष नहीं कर पाते हैं, अणुपरिमाण विशिष्ट परमाणुओं के संयोग से 
उत्पन्न द्व्यणुक भी अणु परिमाण वाला ही होता है, किन्तु कार्य होने से 
वह अनित्य है। तीन क्ष्यणुओं के संयोग से उत्पन्न त्रसरेणु एवं इससे 
आगे उत्पन्न होने वाले सभी कार्य द्रव्य महत्परिमाण वाला होने से 
उनका चाक्षुष प्रत्यक्ष सम्भव है। अत: इस सृष्टि से परमाणु और द्वयणु ` 
को यहाँ अतीन्द्रिय माना गया है। 

न्याय के समान वैशेषिकदर्शन भी परमाणु को सृष्टि का 
उपादान कारण, उनके परस्पर संयोग को असमवायिकारण तथा 
ईश्वरेच्छा एवं जीवों के अदृष्ट को निमित्त कारण मानता है | 

जैसा कि हम पूर्व में निर्देश कर चुके हैं कि प्राचीन वैशेषिक 
` दर्शन स्वभावतः शान्त अवस्था में निःस्पन्द परमाणु में स्पन्द, गति या 
क्रिया का कारण प्राणियों के धर्माधर्म रूप अदृष्ट को मानते हैं। अदृष्ट 
'को स्पष्ट करते हुए स्वयं वैशेषिकसूत्रकार कहते हैं कि- 

'अयस्कान्तमणि (चुम्बक) की ओर सुई की स्वाभाविक गति, 

` वृक्षों के भीतर रस का नीचे से ऊपर चढ़ना,' अग्नि की लपटों का 
ऊपर उठना, वायु की तिरछी गति, मन और परमाणुओं की प्रथम गति 
अर्थात्‌ स्पन्दनक्रिया इसी अदृष्ट के कारण होती है।' 


Se 2 0 0... 
'. (क) मणिगमनसूचयभिसर्पणमित्यदृष्टकारणम्‌। वैशेषिक सूत्र- 5,/4,//45। 
(ख) वृक्षाभिसर्पणमित्यदृष्टकारितम्‌ | वैशेषिकसूत्र- 5/2/7। 


वाली सृष्टि-प्रक्रिया में ईश्वर की इच्छा को परम महत्त्व प्रदान करते 
हुए, अदृष्ट की इसमें मात्र सहकारिता को स्वीकार किया है।' इनका 
मानना है कि जब प्राणियों के कर्म, फलोन्मुख होते हैं, तो अदृष्ट 
अपना कार्य करना प्रारम्भ कर देता है, तब महेश्वर की सृष्टि करने की 
इच्छा द्वारा आत्मा और परमाणुओं का संयोग होता है तथा इसी के 
कारण परमाणुओं में कर्म (गति, स्पन्दन, क्रिया) की उत्पत्ति होती है, 
जिससे सृष्टि का आविर्भाव होता है | 

जहाँ तक सृष्टि के प्रलय का प्रश्‍न है। इस विषय में हमें यहाँ 
दो मत देखने को मिलते हैं। इनमें प्राचीन मान्यता के अनुसार उत्पन्न 
हुए क्यु. त्रसरेणु और चतुरणुक इत्यादि कार्य-द्रव्यो के विनाश की 
अदृष्टीय भावना से परमाणुओं में गति उत्पन्न होती है, जिससे सर्व- 
प्रथम हयणुक विनष्ट होता है। तत्पश्चात्‌ क्ष्यणुकों में क्रिया से 
ज्यणुक नष्ट होता है | अतः विनाश की प्रक्रिया की इस निरन्तरता से 
अपने कारण के नाश से सभी कार्य द्रव्यों के नाश के सिद्धान्त के 
आधार पर सम्पूर्ण दृश्यमान संसार का विनाश हो जाता हे, जिसे 
ग्रलय. कहा जाता है. किन्तु प्रलय की इस अवस्था में भी ए परमाणु 
अपने निष्क्रिय रुप में विद्यमान ऋय रूप में विद्यमान रहते हैं | 


अर्वाचीन मत के अनुसार- सृष्टि का संहार करने की महेश्वर 
की इच्छा उत्पन्न होने पर 


जिसके परिणामस्वरूप 'प्रलय' होती 
प्राचीन नैयायिक संयोग के नाइ ठ. र अगुकरण करो हए दो परमाणुओं के का 
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20, न्यायकन्दली, पृष्ठ, 52-95 
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सभी जगह असमवायिकारण के नाश से कार्यद्रव्य के नाश 
को मानते हैं। MM 5 


शब्दों में, प्राचीन नैयायिक यद्यपि कार्य का नाश कारण 
के नाश होने पर मानते हुए भी क््यणुक को उसका अपवाद मानते हैं, 
क्योंकि परमाणु के नित्य होने के कारण क्ष्यणुक का विनाश उसके 
अधीन नहीं है, किन्तु क्ष्यणुकों का विनाश परमाणुओं के परस्पर संयोग 
के विनाश के परिणामस्वरूप होता है। 

इसके विपरीत नव्य नैयायिकों का मानना है कि विनाश के 
करम में कारण पदार्थों का नाश न मानकर, कारण पदार्थों के संयोग के _ 
नाश को ही सर्वत्र नाश का कारण मानना उचित है, क्योंकि कार्य 
असमवायिकारण रूप संयोग ही नष्ट होता है, पदार्थ का समवायी 
कारण परमाणु नहीं । 

यहाँ हमें प्राचीन नैयायिकों की दृष्टि समीचीन प्रतीत नहीं 
होती, क्योंकि वे कार्य के विनाश से पूर्व उनके अंशों की बात को 
स्वीकार करते हुए कहते हैं कि- 'विनाश की प्रक्रिया में जब परमाणु 
अलग होते हैं तो द्वयणुकों का नाश होता है और इसीप्रकार क्ष्यणुकों 
के नष्ट होने पर त्रसरेणुओं का। इसप्रकार अन्तिम कार्य को अन्त में 
विनष्ट होने वाला कहते हैं, जबकि उत्पत्ति उसकी सबसे अन्त में होती 
है। पुनरपि यहाँ विनाश (प्रलय) की अवस्था में भी परमाणु एवं अन्य 
नित्य पदार्थों की स्थिति को स्वीकार किया गया है। 

ूक्ष्मदृष्टि से विचार करने पर यह सिद्धान्त ठीक वैसा ही 
अव्यावहारिक प्रतीत होता है, जैसे- कोई मकान-निर्माण के क्रम में 
नीव, दीवार और छत के बनने के बाद उसके विनाश क्रम में सर्वप्रथम 
नींव विनाश की बात कहे, क्योंकि यहाँ निर्माण क्रम में अन्त में बनने 


वाव असमवायिकारणनाशाद्‌ द्वयणुकनाशः। समवायिकारण नाशात्‌ त्र्यणुकनाश इति 
वाल :| सर्वत्र असमवायिकारणनाशाद्‌ द्रव्यनाशः, इति नवीनाः। दीपिका टीका, 
— 35 | 


७60). दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतहाल __ न दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
वाली छत का गिराना विनाशक्रम में सबसे पहले आएगा। उसके बाद 
ही दीवार और नींवादि का विनाश होगा। 

वेदान्त' सांख्य आदि प्रायः सभी दर्शनों ने उत्पत्तिक्रम से उलटे 
क्रम को ही विनाश का क्रम माना है अर्थात्‌ वहाँ प्रलयकाल में अन्तिम 
कार्य के विनाश की बात सर्वप्रथम कही गयी है। उसके बाद ही हम 
क्रमशः अन्तिम मूल कारण तक पहुँचते हैं। डॉ. दयानन्द भार्गव ने भी 
इस दृष्टि से प्राचीन नैयायिकों की दृष्टि को असंगत बताया है। इस 
दृष्टि से नव्य नैयायिकों का मत उचित कहा जा सकता है। 

अन्नंभट्ट ने दीपिका टीका में अवान्तर प्रलय और महाप्रलय दो 
प्रकार की प्रलय का कथन किया है। संसार के दृश्यमान सभी पदार्थों 
का नाश 'अवान्तर प्रलय' कहलाता है, जिसे 'खण्डप्रलय' भी कहा गया 
है) इस स्थिति में परमाणु अपने गुण सहित निष्क्रिय अथवा प्रसुप्त 
अवस्था में विद्यमान रहते हैं, क्योंकि इन्हीं परमाणुओं द्वारा अदृष्ट 
अथवा ईश्वरेच्छा से सृष्टि का पुनः निर्माण होता है। महाप्रलय की 
स्थिति में निक्करिय होने के साथ-साथ वे जन्यगुण रहित हो जाते हैं, 
क्योंकि इसके बाद सृष्टि होना सम्भव नहीं होता है। 


FR RE SR BE PO 
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ख) द्रष्टव्य- सांख्यकारिका, व्याख्याकार... ड 
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4. मीमांसा शब्द की निरुक्ति मीमांसा शब्द की व्युत्पत्ति 
'विचार' अर्थ में प्रयुक्त # मान्‌ धातु से 'जिज्ञासा' अर्थ में 'सन्‌' प्रत्यय 
करके हुई है। इसलिए इस व्युत्पत्ति से प्राप्त होने वाले अर्थ में 
'जिज्ञासा' ही प्रमुखता लिए हुए है। अतः मीमांसा शब्द का अभिप्राय 
'जिज्ञासा' करने से ग्रहण करना होगा। यही कारण है कि मीमांसा 
दर्शन के सूत्रकार आचार्य जैमिनि' ने अपने “मीमांसासूत्र के प्रथमसूत्र 
में ही इसका प्रयोग 'अथातो धर्मजिज्ञासा' ऐसा कहते हुए किया है, 


क्योंकि इस शास्त्र का प्रु = इस शास्त्र का प्रमुख प्रतिपाद्य कर्मकाण्ड के स्त 'कर्मकाण्ड'_के स्वरूप का 
निरूपण करना है। 


निरूपण करना है| 
इस प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि ४मान्‌ धातु का प्रयोग 
और चुरादिगण दोनों में हुआ है। 
जहाँ प्रथम भ्वादिगण में इस धातु का अर्थ 'पूजा' है, जबकि चुरादिगण 
में यह विचार अर्थ में प्रयुक्त हुई है। यही कारण है कि विद्वानों ने 
से की है। इस प्रसंग में 


'मीमांसा' शब्द की व्याख्या दोनों ही प्रकार 
पट्टाभिराम शास्त्री के विचार 


मीमांसाशास्त्र के उद्गट विद्वान्‌ आचार्य 
अवलोकनीय हैं, जो उन्होंने अपनी वैदुष्यपूर्ण कृति 'अध्वरमीमांसा- 
कुतूहलवृत्ति' में अभिव्यक्त किए हैं- 


'मीमांसाशब्दः पूजितविचारारथे प्रसिद्धः| 'मान्‌ पूजायाम्‌, मार 
दीर्घश्चा 


माने' इति पूजार्थे मानार्थे च धातुद्वयम्‌ | तत्र 
ऽभ्यासस्य” इति सूत्रेण 'माड' इत्यस्य अनुबन्धस्य धातोरनान्तत्व 


शिति सूत्र- 3///6| 


/ 


निपात्य अनिच्छार्थे सन्‌ प्रत्ययेऽभ्यासस्य च दीर्घे 'मीमांसा' शब्दो 
निष्पद्यते।' आतल 
2. मीमांसा शब्द की प्राचीनता- प्राचीनकाल में भी हमें मीमांसा 
शब्द का अत्यधिक प्रयोग उपलब्ध होता है, किन्तु यह भी उल्लेखनीय 
है कि यहाँ यह प्राय: "विचार विमर्श' अथवा 'चिन्तन' अर्थ में ही प्रयुक्त 
हुआ है, जबकि वैदिक साहित्य में मीमांसा शब्द का प्रयोग “संज्ञा और 
'क्रिया' दोनों ही रूपों में हुआ है। अथर्ववेद में एक स्थल पर॑ यह 
'लोगों ने अलग-अलग मीमांसा करते हुए उसके कर्मों का इस पृथिवी 
पर निरीक्षण किया' अर्थात्‌ 'विचारणा' इस अर्थ में प्रयुक्त हुआ है | 
इसी वेद में अन्यत्र (9/6/24) मीमांसित और मीमांसमान 
शब्दों का प्रयोग भी हुआ है। इसीप्रकार तैत्तिरीयसंहिता (7,//5,/7 ,/ 4) 
में ब्रह्मवादी लोगों द्वारा मीमांसा करने की' तथा इसी संहिता में अन्यत्र 
(6/2/6/4-5) में इसी अर्थ में 'मीमांसान्ते' एवं 'मीमांसेरन्‌' पदों का 
प्रयोग हुआ है | 
इसके अतिरिक्त भी इसी संहिता में इस शब्द का प्रयोग हुआ 
हे इसीप्रकार काठक संहिता(8,/42)में भी इस शब्द का सन्देहात्मक 
विषय में छानबीन करने के लिए 'मीमासन्ते' शब्द का कथन किया 
गया है, जबकि शांखायन ब्राह्मण (2/8) में सूर्योदय के बाद और 
पहले होम करने की 'मीमांसा' की गई है। 
इसीप्रकार छान्दोग्योपनिषद्‌ (544 /। 
सम्बन्ध में मीमांसा करने की बात का कथन 
= ss 
१ आ बाबी प. पट्टाभिराम शास्त्री, भाग-4, भूमिका- पू- 4। 
° .. उत्सृज्यां नोत्सृज्यामिति मीमांसन्ते 
7/5,/7,/4) नोत्सृज्यामिति मीमांसन्ते ब्रह्मवादिनस्तद्वदाहुत्सृज्यमेदेति (ते.स.- 
* , व्यावृत्तेदेवयजने याजयेद्‌ व्यावृत्कामं यं 
न तल्पे मीमांसन्ते। सं ९/2/6/4-5) आजे वा तत्ये वा मीमांसेरन्‌ नैनं पात्र 
>. तैत्तिरीयसंहिता-2/5//3/7, 5,/5 


में आत्मा और ब्रह्म के 
हुआ है, जबकि तैत्तिरीय 


/3//2, 64 /4 “5, 624 /5 / 3-5 | 


गीमांसा-दर्शंन (3. 


हुआ है। इन सभी स्थलों पर इस शब्द का प्रयोग दार्शनिक दृष्टि से 
विचार करना ही रहा है । 

ऐसा प्रतीत होता है कि उपनिषदों से बहुत पहले मीमांसा शब्द 
का प्रयोग किसी विवाद के सम्बन्ध में मीमांसा अर्थात्‌ विचार करना 
और किसी निष्कर्ष पर पहुँचना था, आगे चलकर यह शब्द धर्म के 
सम्बन्ध में छानबीन करना, व्याख्यान देना और तर्क द्वारा संदेहात्मक 
विषयों का निर्णय करना हो गया।' 

3. मीमांसाशास्त्र का स्वरूप- जैसा कि हम ऊपर उल्लेख कर 
चुके हैं कि उपनिषद्‌ वाड्मय में आते-आते मीमांसा शब्द उच्च 
दार्शनिक विषयों पर विचार करने रूप विस्तृत अर्थ में प्रयुक्त होने 
लगा, जबकि आगे चलकर इस शास्त्र का प्रमुख प्रतिपाद्य विषय कर्म- 
काण्ड के स्वरूप को निरूपण करने तक सीमित हो गया। ऐसा प्रतीत 
होता है कि वैदिक कर्मकाण्ड के प्रचार एवं प्रसार के साथ-साथ 
इसकी प्रक्रिया के सम्बन्ध में विद्वानों में अनेक प्रकार के मतभेदों का 
प्रादुर्भाव हुआ, जिनके समाधानों की आवश्यकता की दृष्टि से मीमांसा 
शास्त्ररूपी पृथक्‌ दर्शन का प्रादुर्भाव हुआ। यही कारण है कि इसमें 
कर्मकाण्ड से सम्बन्धित अनुष्ठानों और विधिनिषेध एवं विनियोगों से 
जुड़े हुए विषयों को ही प्रामाणिकरूप से प्रस्तुत किया गया है। 

इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि आरम्भ में यह शास्त्र 
'तन्त्र' अथवा 'न्याय' के रूप में जाना जाता रहा, क्योंकि प्राचीनकाल 
में 'तनत्र' का प्रयोग 'सिद्धान्त' अर्थ में तथा 'न्याय' शब्द का 'तर्क' के 
अर्थ में लम्बे समय तक किया जाता रहा है। इस शास्त्र से जुड़े अनेक 
ञि के ग्रन्थ 'न्याय कणिका, 'न्याय रत्नाकर' तथा 'तन्त्र रहस्य' 

उक्त कथ्य की पुष्टि में उद्धृत किए जा सकते हैं। 


PN MR 
) धर्मशास्त्र 
` धर्मशास्त्र का इतिहास- पी.वी.काणे-भाग-- 5, पृष्ठ- 88 | 
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oon 
इसके अतिरिक्त इस शास्त्र के लिए 'पूर्व-गीमांसा' शब्द के 
प्रयोग के सम्बन्ध में भी विचार करना उचित प्रतीत होता है। वस्तुत: 
इस शास्त्र की मान्यता है कि- 'ज्ञान के सम्बन्ध में विचार किंवा 
चिन्तन करने से पहले 'कर्मकाण्ड' और 'धर्म' के सम्बन्ध में चिन्तन 
आवश्यक है, तभी हम ज्ञान के सर्वाधिक निकट पहुँच सकते हैं। 

जहाँ तक वेदान्तदर्शन के लिए 'उत्तर मीमांसा' शब्द के प्रयोग 
की बात है। कर्मकाण्ड एवं धर्म के विषय में विचार करने के पश्चात्‌ 
ही साधक वेदान्त अर्थात्‌ उत्तरमीमांसा में प्रवेश करने में सक्षम है, 
क्योकि इस शास्त्र का विषय ब्रह्मज्ञान रहा है तथा आत्मा वै ब्रह्म 
कहकर इन दोनों में ऐक्य की स्थापना की गई है। इसीकारण वेदान्त . 
दर्शन को 'ज्ञानकाण्ड' की संज्ञा प्रदान की गई है। वस्तुतः वेदान्त 
उपनिषद्‌ वाक्यों को आधार बनाकर आत्मज्ञान की चर्चा का ही दर्शन 
है, जिससे वह मोक्ष प्राप्त करने का पक्षधर रहा है। यद्यपि साक्षात्रूप 
से पूर्वमीमांसा और उत्तरमीमांसा का कोई आपस में सम्बन्ध नहीं है। 

4. मीमांसा शब्द के पर्याय- इसी प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी 
है कि आचार्य जैमिनि से पहले और बाद में भी इस दर्शन के लिए 
अनेक शब्दों का प्रयोग देखने को मिलता है | आश्वलायन श्रौतसूत्र में 
(//2) इसके लिए 'समयविद्या' शब्द का प्रयोग हुआ है- ह 

'अथातः सामयिकाचारिकान्‌ धर्मान्‌ व्याख्यास्यामः | धर्मज्ञसमय- 
प्रमाणम्‌ | (आश्वलायन श्रौतसूत्र- /2)' 

इसके अलावा इस शास्त्र के साथ 'न्याय' और 'तन्त्र' की बात 
का उल्लेख हम पूर्व में भी कर चुके हैं। आचार्य वाचस्पति मिश्र, पार्थ 
सारथि मिश्र और आचार्य माधव आदि विद्वानों ने अपने मीमांसा 
सिद्धान्तों की व्याख्या करने के बाद भी 'न्याय' शब्द का प्रयोग करके 

ही उनका नामकरण किया है। इसका प्रमुख कारण वस्तुतः इस शास्त्र 
की विचार-प्रधानता तथा प्रमाणों द्वारा अर्थ परीक्षण करके तथ्यों का 


' , तन्मूला आचाराः तत्रभवाः सामयाचारिका धर्माः। वही 
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___---->>>>>>>>>>>>><< 
प्रतिपादन करना रहा है ।' आपदेव जैसे प्रसिद्ध मीमांसाचार्य द्वारा अपने 
ग्रथ का नाम 'मीमांसा-न्याय-प्रकाश' रखना, इस कथ्य की पुष्टि 
करता प्रतीत होता है। 

इसके अन्य नाम पूर्वमीमासा का विस्तृत विवेचन हम अभी कर 
चुके हैं। इसके अतिरिक्त भी इस दर्शन के लिए हमें पूर्वतन्त्र, विचार 
शास्त्र, धर्ममीमांसा , अध्वरमीमांसाः और वाक्यशास्त्र नाम भी मिलते हैं, 
जो किसी न किसी रूप में इस शास्त्र की प्रकृति के द्योतक कहे जा 
सकते हैं। 
5. मीमांसा दर्शन के कुछ प्रमुख सिद्धान्त- जैसा कि हम पूर्व 
` में उल्लेख कर चुके हैं कि- मीमांसा दर्शन में वैदिक कर्मकाण्ड को 
मूल रूप से आधार बनाकर अपनी मान्यता एवं सिद्धान्तों की प्रस्थापना 
की गई है। यही कारण है कि इस दर्शन से सम्बद्ध सभी मूल व 
व्याख्या ग्रन्थ इसी दिशा में प्रयास करते हुए प्रतीत होते हैं। यहाँ हम 
संक्षेप में इस शास्त्र के मूल सिद्धान्तों का उल्लेख कर रहे हैं- 

() इस दर्शन की मान्यता है कि वैदिककर्मों के मूल आधार 
वेद हैं. जो नित्य और अपौरुषेय हैं। सृष्टि के विनष्ट होने पर भी 
उनकी सत्ता बनी रहती है, क्योंकि इनका निर्माण किसी व्यक्ति विशेष 
द्वारा नहीं किया गया है, अपितु ये सभी परमपिता परमात्मा की कृपा 
के प्रसाद हैं। 

(।) इसके अतिरिक्त 'आत्मतत्त्व' मृत्यु के पश्चात्‌ भी अस्तित्व 
में रहता है तथा वेद प्रतिपादित यागादि का आयोजन करके व्यक्ति . 
स्वर्ग में रहकर सुखों का उपभोग करता है 'स्वर्गकामो यजेत' इत्यादि 
श्रुतिवाक्य इस कथ्य की पुष्टि में प्रमाण हैं, जिसकी मीमांसा दर्शन एवं 
इसके आचार्य पद-पद पर विस्तृत व्याख्या करते हैं। 


' , प्रमाणैरर्थपरीक्षणं न्याय: | 
? _ धर्ममीमांसावत्‌ वेदार्थमीमांसया ब्रह्ममीमांसाप्याकषेप्तं शक्यते। 
र (भामती टीका के /4/१ पर शबरभाष्य) 
. आचार्य वासुदेव का मीमांसाशास्त्रीय ग्रन्थ (अध्वर मीमांस्राकुतूहल वृत्तिः । 
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(0) इसीप्रकार इस दर्शन की एक अन्य महत्त्वपूर्ण विशेषता 
'अपूर्वं नामक विशेष प्रकार के 'द्रव्य पदार्थ' को स्वीकृति प्रदान करना 
है। इसे दूसरे शब्दों में 'शक्ति' भी कहा जा सकता है, क्योंकि यही 
शक्ति व्यक्ति के द्वारा किए गए अच्छे अथवा बुरे कर्मों के फल को 
जन्म-जन्मान्तर तक सुरक्षित रखती है, अपने कर्मों का फल भोगकर 
ही व्यक्ति इससे छुटकारा प्राप्त कर सकता है। 

(५) इसके अलावा मीमांसा दर्शन के अनुसार- दृष्टिगोचर 
होने वाला यह संसार वास्तव में विद्यमान है। दूसरे शब्दों में, इसकी 
सत्ता वास्तविक ही हैं। सम्पूर्ण सृष्टि का संचालन व्यक्ति के कर्मों से 
उत्पन्न होने वाले 'अदृष्ट' के आधार पर स्वत: ही हो रहा है। 

(४) इस संसार के सभी प्राणी दुःखों से आक्रान्त हैं, परम 
कारुणिक भगवान्‌ महर्षि जैमिनि ने धर्म का अधर्म से पृथक्रूप में ज्ञान 
कराने के लिए बारह अध्यायों वाले 'मीमांसा शास्त्र' का प्रणयन किया | 

(४) उल्लेखनीय है कि यह दर्शन, मन्त्र और ब्राह्मण दोनों की 
ही 'वेदस्वरूपतो' प्रतिपादित करता. है। आचार्य आपस्तम्ब ने अपने 
'यज्ञपरिमाषा' सूत्र के अन्तर्गत 'मन्त्रत्राह्मणयोर्वेदनामधेयम्‌' इस सूत्र का 
निर्माण करके इन दोनों की वेदरूपतां का स्पष्टरूप से उल्लेख किया । 

उसके बाद महर्षि जैमिनि ने 'तच्चोदकेषु मन्त्राख्या' तथा 'शेषे 
ब्राह्मणशब्दः’ इत्यादि सूत्रों की संरचना करके मन्त्र एवं ब्राह्मण दोनों के 
ही स्वरूप को स्पष्ट :किया। कहने का अभिप्राय यही है कि यह दर्शन 
जब 'अथातो धर्मजिज्ञासा' कहकर मीमांसासूत्र की प्रणिति करता है, 
उसका आरम्भ करता है तो भी हमें 'वेदार्थ में ही धर्मभावना' की प्रतीति 
होती है, जिसके कारण वेदमन्त्र तथा उसकी व्याख्या करने वाले 


ब्राह्मणग्रन्थों में इस दर्शन की प्रगाढ आस्था के ही दर्शन किए जा 
सकते हैं। यद्यपि इस सम्बन्ध में किंचित वैमत्य अवश्य रहा है। 
(५) इसी प्रसंग में यह 


अनर की गाययता के शने भी घया भी ध्यातव्य है कि मीमांसा दर्शन | 
इद. इसकी न तो ह झा अन करते | 


ही करता है और न खण्डन करता | 


Te 
है। इनके मत में- 'वेद के द्वारा ही सभी कुछ सिद्ध हो जाता है। अत: 
ईश्वर जैसे किसी तत्त्व को पृथक्‌ से मानने की आवश्यकता नहीं है। 
'यही कारण है शबरस्वामी एवं कुमारिलभट्ट जैसे मीमांसकाचायाँ ने 
धर्म- तत्त्व के निर्धारण हेतु एकमात्र 'वेदार्थ' का ही विवेचन किया है। 

(४।।}) इसके अलावा जब-जब भी बौद्ध एवं चार्वाक जैसे 
नास्तिक दर्शनों द्वारा वेद एवं धर्म पर आघात किया गया, तब-तब 
इन्हीं मीमांसाशास्त्र के आचार्यो द्वारा अपनी अकाट्य युक्तियों का 
प्रयोग करके नास्तिकों के मतों का दृढ़रूप से खण्डन किया। इस 
दृष्टि से नास्तिको के खण्डन में मीमांसक आचार्यों की महती एवं 
अविस्मरणीय भूमिका रही है। 

(5) ध्यातव्य है कि मीमांसा के जिज्ञासु को एक बात 
अत्यधिक विचलित करने वाली है कि यद्यपि मीमांसा दर्शन ईश्वर में 
आस्था की अभिव्यक्ति नहीं करता है तथापि इस दर्शन के प्रायः सभी 
आचार्यो ने भारतीय देवों में से गणेश', विष्णु अथवा महादेव” को अपने 
ग्रन्थों के मंगलाचरण में स्मरण क्यों किया है? 

(५) इसके अतिरिक्त एक बात और विशेषरूप से उल्लेख्य है 
कि- बौद्ध एंवं नैयायिक दोनों ही आचार्य प्रत्यक्ष को ज्ञान स्वीकार 
करते हुए “परत: प्रामाण्य' के समर्थक रहे हैं, जबकि मीमांसाशास्त्र 
“स्वत: प्रामाण्य, का पोषक रहा है। तर्कभाषाकार आचार्य केशवमिश्र ने 
अपने न्याय--्रन्थ में विस्तारपूर्वक मीमांसकों के स्वतःप्रामाण्य का युक्ति 
पूर्वक खण्डन करते हुए 'परतः प्रामाण्यवाद' की प्रस्थापना की है।' 


' , वागीशाद्याः सुमनसः सर्वार्थानामुपक्रमे। 
यं नत्वा कत्कत्याः स्युस्तं नमामि गजाननम्‌।। (जैमिनि न्यायमाला) 
2 , वासुदेवं रमाकान्तं नत्वा लौगाक्षिभास्करम्‌। gn 
कुरुते जैमिनिनये प्रवेशायार्थसंग्रहम्‌ || (अर्थसंग्रह) 
3 _ इलोकवार्तिकमारिप्सुस्तस्याऽविघ्नसमाप्तये। 
विश्वेश्वरं महादेवं स्तुतिपूर्वं नमस्यति ।। (न्यायरत्नाकर टीका) 
` द्रष्टव्या. लेखक की कृति, तर्कभाषा चन्द्रिका हिन्दी व्याख्या प्रकाशक 


चौखम्बा ओरियण्टालिया, दिल्ली- 208। 
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इनका विस्तृत एवं सूक्ष्म विवेचन हम आगे “अर्थसंग्रह' में 
प्रतिपादित सिद्धान्त' शीर्षक के अन्तर्गत विस्तार करेंगे | पुनरपि यहाँ 
इनके कथन का प्रयोजन जिज्ञासु पाठक को सैद्धान्तिक पक्ष से मात्र 
अवगत कराना रहा है, जिससे इस दर्शन को समझना सरल हो सके। 

6. आचार्य जैमिनि से पूर्व स्थित मीमांसकाचार्य- यह पूर्णतया 
सत्य है कि मीमांसा दर्शन का उपलब्ध मूलग्रन्थ आचार्य जैमिनि का 
'मीमांसासूत्र' ही है, जिसे जैमिनिसूत्र की संज्ञा भी दी गई है, किन्तु 
यह भी उतना ही सत्य है कि 'महर्षि जैमिनि से पूर्व भी इस दर्शन के 
सिद्धान्तों को मानने वाले और उनकी व्याख्या करने वाले आचार्यो की 
ˆ सुदीर्घं परम्परा रही, उनके ग्रन्थों की अनुपलब्धता के कारण वे सभी 
आचार्य 'नामशेष' हैं तथापि उनके सिद्धान्तं से हमारा परिचय जैमिनि 
सूत्र में प्रत्यक्ष-अप्रत्यक्ष रूप से अवश्य हो जाता है, जिनमें आचार्य. 
बादरि, आत्रेय, लाडुकायन और ऐतशायन विशेषरूप से उल्लेखनीय है। 

(क) आचार्य बादरि- आचार्य जैमिनि ने अपने 'मीमांसासूत्र' में 
इनके नाम का तीन स्थलों (3/4/3, 6/4/27, 8/3/6) पर 
उल्लेख किया है। इसके अतिरिक्त कात्यायन श्रौतसूत्र (4/3, 48) 
तथा ब्रह्मसूत्र (,/4,/) में भी यह नाम प्रयुक्त हुआ है। प्राचीन - 
चरित्र कोषकार ने ब्रह्मसूत्र के प्रणेता आचार्य बादरायण से इनकी 
भिन्नता प्रतिपादित की है।' 

तदनुसार- 'जैमिनिसूत्रों में निर्दिष्ट बादरि नामक आचार्य तथा 
बादरायण दो स्वतन्त्र व्यक्ति थे, क्योंकि बादरायण के मतों के विपरीत 
बादरि के अनेक मतों का निर्देश 'बादरिसूत्रों' में प्राप्त है। बादरायण 
देह का भाव और अभाव, इन दोनों को मान्य करता है। इसके 
विपरीत, बादरि देह की अभाव युक्‍त अवस्था को ही मानता है। इस 
मत-मिन्नता से दोनों आचार्य अलग व्यक्ति होने की सम्भावना स्पष्ट 


` ' , प्राचीन चरित्र कोश- चित्राव, पृष्ठ- 605। भारतीय चरित्र कोश मण्डल, 
पूना- 4। 


क. 


| 


मीमांसा-दर्शन (377 
होती है।' यद्यपि इनके ग्रंन्थ उपलब्ध न होने से अन्य जानकारी प्राप्त | 
नहीं है, किन्तु इतना सुनिश्चितरूप से कहा जा सकता है कि ये 
मीमांसक' आचार्य थे। 

(ख) आचार्य आत्रेय- इनके नाम का उल्लेख ब्रह्मसूत्रकार द्वारा 
एक स्थल पर किया गया है, जहाँ यज्ञ की अंगभूत उपासना का फल 
यजमान को प्राप्त होने की बात का कथन करते हुए, सभी प्रकार की 
उपासनाएँ स्वयं यजमान द्वारा सम्पादित करने की बात कही है। इस 
मत के खण्डन प्रसंग में 'आचार्य आत्रेय' को भी उद्धृत किया है। 

इसके अलावा महर्षि जैमिनि ने भी (5,/2,/48) आचार्य 
कार्ष्याजिनि के मत का खण्डन करने हेतु इनके मत का उल्लेख किया 
है। साथ ही, उन्होंने आचार्य बादरि के वैदिककर्म में सर्वाधिकार के मत 
का खण्डन करने हेतु इन आचार्य के मत को प्रमाणरूप में प्रस्तुत 
किया है। इस आधार पर इन्हें मूलरूप से 'पूर्वमीमांसक' कहा जा 
सकता है। इसके अलावा आचार्य जैमिनि के साथ-साथ महर्षि 
बादरायण से पूर्व भी इनकी स्थिति सिद्ध होती है। इसीप्रकार 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (2/6/53) में तथा ऐतरेय ब्राह्मण (8/22) में भी 
इनके नाम का उल्लेख हुआ है, किन्तु इन तीनों का ऐक्य संदिग्ध है। 

(ग) आचार्य लाबुकायन- इनके विषय में कोई जानकारी 
उपलब्ध नहीं है। 

(घ) आचार्य एतशायन-प्राचीनचरित्रकोशकार ने इन्हें 'अभ्यग्नि 
के पैतृक नाम की संज्ञा प्रदान की है।' शांखायन ब्राह्मण में इन्हें और्व 
कुल में उत्पन्न बताया गया है।' आचार्य जैमिनि ने सूत्र मीमांसा में 
इनके मतों का उल्लेख किया है। 


प्राचीन चरित्र कोश- चित्राव, पृष्ठ- 505। 
वेदान्तसार-- व्याख्याकार, डॉ. राकेश शास्त्री, परिमल प्रकाशन, दिल्ली, पृष्ठ 
43|॥ 
3 
- प्राचीन चरित्र कोश, पृष्ठ- ॥02। 
4 ण 
- शांखायन ब्राह्मण- 30/5 । 
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(ड) आचार्य जैमिनि और उनका मीमांसासूत्र- इन्हें पूर्वमीमांसा 
दर्शन के व्यवस्थित एवं उपलब्ध ग्रन्थ मीमांसासूत्र के प्रणेता अर्थात्‌ 
प्रवर्तक आचार्य माना जाता है। इनका समय ई.पू. चतुर्थ से 200 ई.पू 
शताब्दी के लगभग निर्धारित किया गया है।' विद्वानों का मानना है कि 
दार्शनिक जगत्‌ में सूत्र प्रणाली की उद्घावना का श्रेय महर्षि जैमिनि का 
जाता है, क्योंकि दर्शन सूत्र-साहित्य में सर्वप्रथम सूत्र-रचना 
'जैमिनि-सूत्र' में ही उपलब्ध होती है। सम्भवतः इसी का अनुसरण 
अन्य दर्शनों के सूत्रकारों द्वारा भी किया गया | 

जैमिनि के नाम पर हमें सामवेद की जैमिनीय शाखा में 
जैमिनीय संहिता, जैमिनीय ब्राह्मण, जैमिनीय श्रौतसूत्र तथा जैमिनीय 
गृह्यसूत्र भी उपलब्ध होते हैं | यही कारण है कि दास गुप्त आदि कुछ 
विद्वानों ने मीमांसा सूत्रों का सम्बन्ध एक शाखा विशेष से होने की 
सम्भावना व्यक्त की है। उनका मानना है कि अन्य शाखाओं के सूत्रों 
का लोप हो गया होगा, किन्तु उनका यह कथन इसलिए समीचीन 
प्रतीत नहीं होता, क्योंकि यदि ऐसा होता तो अवश्य ही अन्य किसी 
पूर्वमीमांसा की शाखा विशेष का कोई एक ग्रन्थ तो अवश्य मिलता। 

इसी प्रसंग में एक मान्यता और भी विद्वानों में प्रचलित है किं 
महर्षि जैमिनि को सूत्र-मीमांसा की रचना के लिए पर्याप्त सामग्री 
अपने से पूर्व के आचायोँ से प्राप्त हुई होगी। अतः उन्हें मीमांसा दर्शन 
के प्रणेता न कहकर संकलनकर्त्ता कहना अधिक संगत प्रतीत होता है: 
किन्तु यह मान्यता भी अधिकांश विद्वानों द्वारा समादृत नहीं हो सकी 
है। 


किन्तु यह सुनिश्चित है कि अन्य सभी भारतीय दर्शनों की 
अपेक्षा मीमांसा दर्शन से सम्बन्धित साहित्य अत्यधिक विशाल एवं 


। , (अ) डॉ. कीथ एवं दासगुप्त मीमांसा सूत्रों का रचनाकाल 200 ई.पू मानने फे 
पक्षधर हैं। 
(ब) डॉ. राधाकृष्णन्‌ इन्हें ई.पूःचतुर्थ शताब्दी से भी पहले की रचना मानते हैं। 
2 डॉ. दास गुप्त, ए हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलॉसफी, भाग-।, पृष्ठ- 370। 
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प्राचीन है, इस दर्शन को आधार बनाकर ॥6वीं, ॥7वीं और ॥४वीं 
शताब्दियो में उत्कृष्ट एवं विस्तृत साहित्य की रचना की गई, जिसका 
विवरण हम आगे प्रस्तुत करेंगे, यहाँ केवल इतना ही कथ्य है कि - 

आचार्य जैमिनि के मीमांसासूत्र को द्वादश लक्षणी भी कहा गया 
है, क्योंकि इसमें लगभग 2700 सूत्रों को कुल बारह अध्यायो मेँ निबद्ध 
किया गया है- 

विषयो विशयश्चैव पूर्वपक्षस्तथोत्तरम्‌ । 
निर्णयश्चेति पंचांग शास्त्रेऽधिकरणं स्मृतम्‌ || 

जैमिनि का 'मीमांसा सूत्र इतना अधिक लोकप्रिय हुआ कि 
इस ग्रन्थ के ऊपर अनेकानेक टीकाएँ विद्वानों द्वारा लिखी गई, जिनमें 
से बाईस का उल्लेख तो महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज ने 
ही किया है। अतः इस ग्रन्थ की महत्ता का अवलोकन करते हुए हम 
यहाँ इसकी विषयवस्तु का अत्यन्त संक्षेप में कथन कर रहे हैं- 

(अ) मीमांसासूत्र का प्रतिपाद्य विषय- 

प्रथम अध्याय- इसे कुल चार पादों में विभाजित करके प्रथम 
पाद के अन्तर्गत विधि का प्रामाण्य, द्वितीय में अर्थवाद और मन्त्रों का 
प्रामाण्य, तृतीय पाद के अन्तर्गत मनु. आदि स्मृतियों के प्रामाण्य एव 
चतुर्थ पाद में 'नामधेय' की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में चिन्तन प्रस्तुत 
किया है। इसप्रकार इस अध्याय में सूत्रकार ने विधि, अर्थवाद, मन्त्र, 
स्मृति और नामधेय जैसे मीमांसाशास्त्र की पारिभाषिक पदावली को 
स्पष्ट करने एवं उनकी प्रामाणिकता प्रतिपादित करने का सफल प्रयास 
किया है। 

द्वितीय अध्याय- इसे कुल चार पादों में विभाजित करके 
सूत्रकार ने क्रमशः उपोद्घात, कर्मभेद के प्रमाण्य का अपवाद एवं 
प्रयोगों के भेदों का विवेचन किया है तथापि प्रथम पाद के अन्तर्गत 
कर्म विषयक भेदों के वर्णन हेतु 'उपोद्घात' प्रस्तुत क्रिया है। इसी में 
'अपूर्व' को स्पष्ट करने के लिए 'आख्यात' की उपयोगिता प्रतिपादित 


Fr, 
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की है। इसी पाद में तीनों वेदों का प्रतिपाद्य धर्म को बताया है। 
तत्पश्चात्‌ द्वितीय पाद में धातुभेद, पुनरुक्ति आदि के कारण कर्म-भेद, 
तृतीय पाद में कर्मभेद की प्रामाणिकता के अपवाद तथा चतुर्थ पाद में 
नित्य और काम्यकर्मों के मध्य भेद-निरूपण किया गया है। 
तृतीय अध्याय- इसके बाद प्रयुक्त तृतीय अध्याय में श्रुति, 
लिंग, वाक्य, उनके परस्पर विरोध द्रव्यों का विनियोग (प्रतिपत्तिकर्म), 
आकस्मिक निर्दिष्ट वस्तुओं, प्रधानकर्मों में सहायक कों तथा यजमान 
विषयक कमों के सम्बन्ध में चिन्तन किया गया है। उल्लेखनीय है कि 
इस अध्याय को आठ भागों में विभाजित किया गया है। 
प्रथम पाद में- श्रुति-प्रमाण, द्वितीय में, लिंग प्रमाण, तृतीय में, _ 
वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या इत्यादि चार प्रमाण, चतुर्थ में निवीत, 
उपवीत कर्म-विधि मीमांसा, पंचम में- प्रतिपत्ति कर्मवर्णन, षष्ठ में- 
सामान्यरूप से किए जाने योग्य कर्मों का वर्णन, सप्तम में, प्रधानकर्मों 
में सहयोगी प्रयाजादि कर्म वर्णन तथा अष्टम पाद में-. यजमान के 
कर्मों का वर्णन किया गया है। 
चतुर्थ अध्याय- ग्रन्थकार ने इसे कुल चार भागों 
` करके उनके प्रधान एवं अप्रधान कर्मों की 
हुई (जुहू) अर्थात्‌ पर्ण आदि के फल 
प्रयुक्त होने वाले अप्रधान अंगों' आदि का विचार किया है। 
पंचम अध्याय- श्रुति, उसके विभिन्न भागों का क्रम, उनकी 


वृद्धि, व्यृद्धि, श्रुति की प्रबलता, निर्बलता आदि की श्रुति, अर्थ और 
पठनादि के क्रम से 


में विभाजित 


षष्ठ अध्याय- इस अध्याय को सूत्रकार ने पुनः 'आठ' भागों में 
विभक्त करके प्रथम पाद में, यज्ञ करने वाले अधिकारी का निरूपण, 
द्वितीय में, अधिकारियों का धर्म विचार, तृतीय में, मुख्य वस्तु के अभाव 
में प्राप्य वस्तु के ग्रहण की सम्भावना, चतुर्थ में, वस्तु विषयक लोप 
स्थल, पंचम में, प्रायश्चित्त निरूपण, षष्ठ में, सत्रयाग के अधिकारियों 
का वर्णन, सप्तम में, देय-अदेय वस्तु वर्णन तथा अष्टम पाद में, 
लौकिक अग्नि विषयक होम व्यवस्था का निर्देशन किया गया है। 
सप्तम अध्याय- चार पादों में विभक्त इसके प्रथम पाद में, 
वैदिक वाक्यों की अनुपालना में एक यज्ञ के कर्मो का अन्य यज्ञ में 
प्रयोग, द्वितीय में, अवशिष्ट विचार। तृतीय में नामों के कारण स्थाना- 
न्तरण, जबकि चतुर्थ पाद में लिंग के कारण स्थानान्तरण का वर्णन 
किया गया है। 
अष्टम अध्याय- इसके चार पादों के अन्तर्गत क्रमशः स्पष्ट 
लिंगों द्वारा किए गए अतिदेश, अस्पष्ट लिंगों द्वारा किए गए अतिदेश 
(स्थानान्तरण) प्रबल लिंगों द्वारा किए गए अतिदेश तथा अन्तिम चतुर्थ 
पाद में इन सभी अतिदेशों के अपवादों को प्रस्तुत किया है। 
नवम अध्याय- इसे भी सूत्रकार ने चार भागों में विभाजित 
करके उनके अन्तर्गत क्रमशः मन्त्र में आए हुए देवता, लिंग, संख्या 
आदि के शब्द प्रयोग विशेष में, अवसर के अनुसार परिवर्तन करना। 
प्रथम व द्वितीय पाद में सामों तथा चतुर्थ पाद में 'ऊह' प्रसंग में उठने 
वाले प्रश्नों पर विचार किया है। 
दशम अध्याय- इसीप्रकार इस अध्याय को ग्रन्थकार ने कुल 
आठ पादों में विभक्त करके, क्रमशः प्रथम बाध के कारण, स्वरूप 
कारणों के लोप का वर्णन, वेदी निष्पादन रूप मुख्य कर्म के अभाव में, 
वेदी निष्पादन कर्म में सहायक, अंग कार्यों के बाध होने पर, उसी द्वार 
के लोप का विस्तारपूर्वक उद्धरण देते हुए वर्णन किया है। 


§ 
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तत्पश्चात्‌ तृतीय पाद में कार्य की एकता को बाध का कारण 
बताना, चतुर्थ में- प्रकृति, विकृति यागों की व्यवस्था तथा उसमें बाध 
के कारणों के न होने पर समुच्चय वर्णन किया है। इसीप्रकार पंचम 
में- बाधप्रसंग में ग्रहादि विचार, पष्ठ में, बाधप्रसंग में सामविचार तथा 
सप्तम में इसी प्रसंग के विभिन्न प्रकार के सामान्य प्रश्नों पर विचार 
एवं अन्तिम अष्टम पाद में बाध करने वाले 'नञर्थ' के सम्बन्ध में 
चिन्तन किया गया है। उल्लेखनीय है कि इस अध्याय का विस्तार 
अन्य अध्यायों की अपेक्षा सर्वाधिक रहा है। 

इसीप्रकार एकादश अध्याय में ग्रन्थकार ने कुल चार पादों में 
से प्रथम में तन्त्र का उपोद्घात, द्वितीय में, तन्त्र अवाप चिन्तन, तृतीय 
में- तन्त्रविषयक विस्तार तथा अन्तिम चतुर्थ पाद में अवाप का विस्तार 
से विवेचन किया है। उल्लेखनीय है कि यहाँ प्रयुक्त अनेक शब्द 
पारिभाषिक हैं, जिनकी पूर्व मीमांसा दर्शन के परिप्रेक्ष्य में व्याख्या की 
अपेक्षा है, जिनका हमने अपने 'अर्थसंग्रह नामक व्याख्या ग्रन्थ में 
विस्तार से उल्लेख किया है। 

द्वादश अध्याय- ग्रन्थकार ने इस अध्याय के चार पादों के 
अन्तर्गत क्रमशः प्रसंग, तन्त्रियों का निर्णय, समुच्चय तथा विकल्पादि के 
सम्बन्ध में गहन चिन्तन प्रस्तुत किया है। 

इसप्रकार हम देखते हैं कि सूत्रकार ने इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ में 
पूर्वमीमांसा दर्शन को सर्वागीण रूप से प्रस्तुत करने का एक श्लाघनीय 
एवं सफल प्रयास किया है। इस उत्कृष्ट कृति में तृतीय, षष्ठ और 
दशम अध्यायों के अलावा सभी अध्यायों में केवल चार-चार पाद ही 
प्रयुक्त हुए हैं। अतः सम्पूर्ण ग्रन्थ कुल 60 पादों में विभाजित किया 
गया है। 

जहाँ तक सूत्रों की गणना का सम्बन्ध है। इस सम्बन्ध में दो 
संख्याओं की उपलब्धि होती है | प्रथम के अनुसार यह संख्या 2652 है 


Do i | 
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तक्र. 
तो दूसरी संख्या इसे 2742 मानती है, विषय की दृष्टि से भी ग्रन्थ को 
अधिकरणों में विभक्त किया गया है, जिनकी कुल संख्या 945 रही है।' 

(ब) महर्षि जैमिनि का जीवनवृत्त- जैसाकि अन्य सभी प्राचीन 
विद्वानों के सम्बन्ध में है। महर्षि जैमिनि के जीवन परिचय के सम्बन्ध 
में सामग्री की उपलब्धता नगण्य है। केवल पांचरात्र में एक स्थल पर 
हाथी द्वारा इनकी मृत्यु का उल्लेख अवश्य प्राप्त होता है | महाभारत 
के जैमिनि दार्शनिकरूप में प्रयुक्त नहीं हुए हैं। आश्वलायन और 
शांखायन गृह्यसूत्रों में उल्लिखित जैमिनि को भी सूत्रकार नहीं कहा 
जा सकता है। जैमिनिसूत्र के अर्वाचीन व्याख्याकारों में भर्तृमित्र, 
भवदास, हरि एवं उपवर्ष इन आचार्यों के नाम भी मिलते हैं, किन्तु 
इनकी कृतियाँ अनुपलब्ध होने से इस सम्बन्ध में कुछ भी कहना 
सम्भव नहीं है। 

(स) मीमांसा सूत्रों के वृत्तिकार इसके अतिरिक्त मीमांसा 
सूत्रों पर एक नाम 'वृत्तिकार' के रूप में भी प्राप्त होता है, जिन्हें सर्व- 
प्रथम होने की मान्यता कुछ विद्वानों द्वारा प्रदान की गई है, क्योंकि वे 
इनका समय अधिकतम ईसा की चतुर्थ शती तक ही मानने के पक्षधर 
रहे Fe / यहाँ तक कि ईपू. तृतीयशती में स्थित शबरस्वामी ने 

ज ॥/१,/5) के भाष्य में एक उद्धरण प्रस्तुत करते हुए इन्हे 
वृत्तिकार का बताया है, किन्तु यहाँ भी उन्होंने इनके नाम का कथन 
नहीं किया है। कुमारिलभट्ट एवं प्रभाकरभट्ट की रचनाओं में भी 
र के उद्धरणों को प्रस्तुत किया गया है। अतः वृत्तिकार का 
"म 'अज्ञात' ही है। यद्यपि कुछ विद्वान्‌ 'भवदास' तथा अन्य "उपवर्षः 
को ही वृत्तिकार मानने के पक्ष में हैं किन्तु इस सम्बन्ध में विद्वानों में 
मतैक्य नहीं हैं। 

र (अ) शबरस्वामी- महर्षि जैमिनि के सूत्रों पर इन्होंने विशद 
"य की संरचना की जिसे 'शबरभाष्य' के नाम से जाना जाता है। 


, ` कर्म मीमांसा- ए.बी. कीथ- पृष्ठ- 4 | 
"कर्म मीमांसा- ए.बी. कीथ- पृष्ठ- 7 | 


|... या 
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तथा इसकी महत्ता ब्रह्मसूत्र पर शांकरभाष्य तथा अष्टाध्यायी पर 
पतंजलि के महाभाष्य के समान मानी गई है। कुछ दिद्वानों के मत में 
इनका पूर्व नाम 'आदित्यदेव' था, किन्तु जैनों के उत्पीडन से त्रस्त 
होकर ये जंगल में जाकर 'भील' का वेष धारण करके रहने लगे तथा 
इन्होंने अपना नाम 'शबरस्वामी' रख लिया।' इनका समय ई.पू. तृतीय 
शती से लेकर' चतुर्थशती पूर्वार्द्ध पर्यन्त माना गया है। इसका प्रकाशन 
अनेक स्थानों से हुआ है, जिसमें महामहोपाध्याय गंगानाथ झा का 
अंग्रेजी अनुवाद विशेषरूप से उल्लेखनीय है, जो दो खण्डों में बड़ौदा 
से प्रकाशित हुआ है। 


(ब) आचार्य भर्तृमित्र- सातवीं शती में स्थित ये वस्तुतः वेदान्त ` 


दर्शन के आचार्य थे, किन्तु इनके नाम से मीमांसा शास्त्र पर भी एक 
उत्कृष्ट ग्रन्थ मिलता है। प्रसिद्ध मीमांसक कुमारिलभट्ट ने अपने 
श्लोकवार्तिक में अनेक स्थलों पर इनके नाम का उल्लेख किया है, 
इसके अलावा प्रसिद्ध मीमांसक पार्थसारथि मिश्र ने अपनी 'न्याय 
रत्नाकर' टीका में इनके मत को उद्धृत किया है | 

कुमारिलभट्ट की तो यहाँ तक मान्यता है कि भर्तृमित्र इत्यादि 
_ आचार्यों के 'अपसिद्धान्तों के प्रभाव से मीमांसाशास्त्र 'लोकायतवत्‌' हो 
गया है। आचार्य मुकुलभट्ट ने भी अपने 'अभिधावृत्ति मातृका' ग्रन्थ में 
इनके नाम का कथन किया है। इस प्रसंग में यह चिन्तनीय अवश्य है 
कि विशिष्टाद्वैत दर्शन के ग्रन्थों में उद्धृत भर्तृमित्र तथा श्लोकवार्तिक में 
कहे गए मीमांसक भर्तृमित्र क्या दोनों एक ही व्यक्ति थे अथवा भिन्न: 
भिन्न, किन्तु कुमारिलभट्ट की समालोचना के आधार पर इन्हें अलग- 
अलग मानना ही संगत प्रतीत होता है | 


' . कर्म मीमांसा, ए.बी. कीथ- पृष्ठ-9। 
अर्थसंग्रह कामेश्वरमिश्र, चौखम्बा सुरभारती प्रकाशन, वाराणसी पृष्ठ- 203। 
अर्थ संग्रह- डॉ. वाचस्पति उपाध्याय, चौखम्बा पब्लिशर्स, वाराणसी पृष्ठ 8। 
श्लोकवार्तिक-/4/4,//40, /4/6/430-43| 
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(स) आचार्य कुमारिलभट्ट- भाष्यकार शबरस्वामी के पश्चात्‌ 
मीमांसा दर्शन की ऐतिहासिक परम्परा में इनका नाम सर्वोपरि रहा है, 
क्योंकि ये अपने समय के उद्गट विद्वान्‌ और दुर्दम्य शास्त्रार्थ महारथी 
थे। अर्वाचीन व्याख्याकारों ने इनके नाम का स्मरण अत्यन्त आदर के 
साथ 'इति भट्टपादाः कहकर किया है। प्रभाकरभट्ट इनके शिष्य थे, 
जिन्हें इन्होंने ही 'गुरु' की मानद उपाधि प्रदान की थी । इन दोनों में 
सिद्धान्त विषयक अनेक मतभेद रहे, जिसके कारण विद्वानों में इनके 
काल विषयक पौर्वापर्य के सम्बन्ध में भी पर्याप्त मतवैमत्य रहा है। 
इसीप्रकार इनके निवास के विषय में भी विद्वानों में मतवैभिन्न दृष्टि 
गोचर होता है, कुछ विद्वान्‌ इन्हें दाक्षिणात्य तो अन्य इन्हें मिथिला 
: निवासी मानने के पक्षधर हैं। 

(द) कुमारिलभट्ट की कृतियाँ- कुमारिलभट्ट उत्कृष्ट प्रतिमा 
सम्पन्न मीमांसक थे, जो अपने सूक्ष्मविवेचन, प्रखरप्रतिभा और 
मौलिकचिन्तन के लिए सम्पूर्ण भारतीय दर्शन जगत्‌ में प्रख्यात हैं। 
इनका समय सात सौ ई. के लगभग माना जाता है। भारत वर्ष में 
जिस समय बौद्धधर्म, वैदिकधर्म पर भयंकररूप से हावी हो रहा था, 
ऐसे समय में इन्होंने उसके प्रभाव को क्षीण करने का अद्भुत एवं 
श्लाघनीय प्रयास कियां। विद्वन्मान्यता इन्हें पूर्व में बौद्ध मानती है, जो 
बाद में मीमांसक हो गए, क्योंकि इन्हें बौद्धदर्शन का भी अत्यधिक 
सूक्ष्म ज्ञान था। इनके तीन ग्रन्थ मुख्यरूप से मिलते हैं- (अ) 
श्लोकवार्तिक (ब) तन्त्रवार्तिक (स) टुप्टीका। 
` (अ) श्लोकवार्तिक- इसका प्रणयन ग्रन्थकार ने. श्लोकों में 
किया है। इसीलिए इसे यह संज्ञा प्रदान की गई है। इसमें शाबरभाष्य 
` के प्रथम अध्याय के प्रथम पाद की व्याख्या को श्लोकों में निबद्ध किया 
गया है। तर्कसम्मत दार्शनिक विचारों की प्रस्तुति के कारण आचार्य 
शबर ने इसे 'तर्कपाद' की संज्ञा प्रदान की। इसमें अन्य दर्शन विषयक 
सिद्धान्तो की आलोचना के साथ-साथ बौद्धदर्शन के सिद्धान्तों की 
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दशनश +7.फ+ 
विशेषरूप से आलोचना की गई है | अतः विद्वानों द्वारा ज्ञान मीमांसा 
और तत्त्वमीमांसा दोनों ही दृष्टियों से इसकी मुक्त-कण्ठ से प्रशंसा 
की गई है। 

इसकी महत्ता इसी से प्रतीत होती है कि इस ग्रन्थ पर () 
पार्थसारथि मिश्र ने न्याय रत्नाकर टीका (|) सुचरित मिश्र ने काशिका 
व्याख्या तथा ([।) उम्बेकाचार्य ने तात्पर्यं टीका का प्रणयन किया, 
जिनका प्रकाशन चौखम्बा संस्कृत सीरीज, बनारस एवं त्रिवेनद्रम्‌ संस्कृत 
सीरीज से बहुत पहले हो चुका है। 

(ब) तन्त्रवार्तिक- शाबरभाष्य के प्रथम अध्याय के दूसरे पाद 
से तृतीय अध्याय तक कुमारिलभट्ट ने इस व्याख्या का प्रणयन किया | 
गद्यबहुल इस कृति में ग्रन्थकार ने अपनी अद्भुत एवं मौलिक प्रतिभा को 
अभिव्यक्ति प्रदान की है। इसके अन्तर्गत वेद, प्रत्यक्ष, अनुभव एवं 
अनुमान आदि प्रमाणं को चिन्तन का आधार बताया है। साथ ही, 
काल, दिक आत्मा, परमाणु एवं आकाश इन सभी को वेद के समान ही 
नित्य माना है। 

उल्लेखनीय है कि तन्त्रवार्तिक पर भी टीका एवं व्याख्या ग्रन्थों 
की संरचना करके विद्वानों ने इसे मान्यता प्रदान की। तदनुसार-() 
सोमेश्वर (राणक) की न्यायसुधा टीका (४) कमलाकरभट्ट की भावार्थ 
टीका (¡) गोपश्वर भट्ट की मिताक्षरा टीका (४) परितोष मिश्र की 
अजिता टीका (४) अन्नंभट्ट की सुबोधिनी अथवा राणकोज्जीवनी टीका 
(५।) गंगाधर मिश्र की न्यायपरायण टीकाएँ अपना महत्त्वपूर्ण स्थान 
रखती हँ | 

(स) दुप्टीका- शाबरभाष्य के चतुर्थ अध्याय से लेकर बारहवें 
अध्याय तक के शेष अंश की व्याख्या को इसके अन्तर्गत निबद्ध करके 
ग्रन्थकार ने शाबरभाष्य की व्याख्या को पूर्णता प्रदान की है। श्लोक 
वार्तिक एवं तन्त्रवार्तिक दोनों ही ग्रन्थों में ग्रन्थकार ने जिस विशदता 
को स्वीकार किया, वैसा विस्तार हमें इस कृति में दृष्टिगोचर नहीं होता 
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है। इसलिए इसे वस्तुतः अत्यन्त संक्षिप्त व्याख्या कहा जा सकता है 
तथापि इससे इसके महत्त्व पर कोई प्रभाव नहीं पड़ा है | यही कारण 
है कि कुमारिलभट्ट की इस कृति पर भी अनेक विद्वानों द्वारा लेखनी 
चलाकर इसके महत्त्व को स्वीकृति प्रदान की गयी, जिनमें-() पार्थ 
सारथि मिश्र की 'तन्त्ररत्न' टीका (¡) वेंकटेश की 'वार्तिकाभरण' टीका 
तथा (¡¡) उत्तमश्लोक तीर्थ की 'लघु न्याय सुधा' विशेषरूप से 
कथनीय हैं। इस प्रसंग में दो बातें विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं- 
प्रथम, द्रविड़ भाषा के विशेष ज्ञाता होने के आधार पर कुछ 
विद्वान्‌ उन्हें 'द्राविड़' मानने के पक्षपाती हैं, जो उचित नहीं है | वस्तुतः 
वे बिहार प्रान्त के मैथिल ब्राह्मण मिथिला निवासी थे। द्वितीय, कुमारिल 
भट्ट के बृहट्टीका और मध्यम टीका नामक अन्य दो ग्रन्थ भी मिलते हैं। 
अपने श्लोक वार्तिक के पाँचवें सूत्र के नवम श्लोक में उन्होंने 'वृह- 
ट्टीका' का उल्लेख इसप्रकार किया है- 
'अर्थापत्त्यन्तराणामप्युदाहरणप्रपंचः पक्षदोषावसरे | 
शरोत्रादिनास्तितायामित्यादिना 'बृहट्टीकायां' दर्शितः|| 

इसी प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि आचार्य कुमारिलभट्ट 
के अद्भुत वैदुष्य से प्रभावित होकर. मीमांसक मतानुयायियों का एक वर्ग 
उन्हीं के सिद्धान्त का अनुयायी होकर 'भाइमत' अथवा 'कौमारिल मत' 
के रूप में सम्पूर्ण दर्शन जगत्‌ में प्रसिद्धि को प्राप्त हुआ। 

(झ) आचार्य प्रभाकर भट्ट- वस्तुतः शाबरभाष्य के प्रणयन के 
बाद मीमांसाशास्त्र के अन्तर्गत सैद्धान्तिक दृष्टि से दो ज्ञान धाराओं का 
प्रवहण देखने को मिलता है, जिसमें एक ज्ञानधारा कुमारिलभट्ट की 
ओर से प्रवाहित हुई, तो दूसरी के उत्स उन्हीं के शिष्य प्रभाकरभट्ट थे। 
प्रभाकर आरम्भ से ही अत्यन्त तीक्ष्ण बुद्धि थे और पद-पद पर अपने 
ही गुरु के मत का खण्डन तार्किक आधार पर करते रहते थे। एक 
बार उसकी तार्किक शैली से प्रसन्न होकर स्वयं. कुमारिलभट्ट ने उन्हें 
'गुरु' की उपाधि प्रदान की | 
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तभी से लेकर उनके मत को 'गुरुमत' के रूप में प्रसिद्धि प्राप्त 
हुई। इसी प्रसंग में एक बात विशेषरूप से उल्लेख्य हैं कि पं. गंगानाथ 
झा तथा कीथ महोदय प्रभाकरमत का उद्बावक वार्तिककार को मानने 
के पक्षधर हैं, प्रभाकरभट्ट को नहीं। यद्यपि अधिकांश विद्वान्‌ उनके इस 
मत से सहमत नहीं है। 

प्रभाकर मिश्र ने 'लघ्वी' और 'बृहती' दो ग्रन्थों का प्रणयन 
शाबरभाष्य की व्याख्या के रूप में किया। इनमें लंघ्वी को “विवरण 
तथा बृहती को 'निबन्धन' भी कहा जाता है। सरल शैली में निबद्ध इन 
दोनों ही ग्रन्थों में समस्त पदों का प्रयोग अत्यल्प ही दृष्टिगोचर होता 
है। अतः भाषा की स्पष्टता दर्शनीय है। इनका समय प्रभाकर भट्ट के 
समान ही छठी-सातवीं शताब्दी के लगभग ही माना गया है | 

(ज) उम्बेकाचार्य- ये सप्तमशती में स्थित भाट्टमत के अनुयायी 
विद्वानों में अग्रणी रहे हैं। कुछ विद्वान्‌ इन्हें कुमारिलभट्ट का शिष्य 
मानने के भी पक्षधर हैं। इन्होंने कुमारिलभट्ट के 'श्लोक वार्तिक' ग्रन्थ 
पर 'तात्पर्य' नामक टीका का प्रणयन किया, जो केवल 'स्फोट- सिद्धि' 
पर्यन्त ही. लिखा गया है। इसका प्रकाशन मद्रास से हुआ है। इसके 

` अतिरिक्त आचार्य मण्डन मिश्र के 'मावना विवेक' नामक ग्रन्थ के ऊपर 
इन्होंने एक वैदुष्य पूर्ण व्याख्या का प्रणयन भी किया, जिसका प्रकाशन 
वाराणसी से हुआ है। 

(ट) आचार्य मण्डन मिश्र-इनकी गणना मीमांसा दर्शन के भाष्ट॒ 
मतानुयायियों में की जाती है। विद्वत्परम्परा इन्हें 605 से 695 ई. के 
मध्य अर्थात्‌ सप्तम शती में स्थित मानती है, जबकि कुछ विद्वान्‌ इन्हें 
शंकराचार्य का समकालीन स्वीकार करते हैं। शंकर दिग्विजय के 
अनुसार ये पहले मीमांसक थे, किन्तु एक बार शास्त्रार्थ में शंकराचार्य 
से पराजित होने के बाद इन्होंने अपनी शर्त के अनुसार अद्वैत वेदान्त 
को स्वीकार कर लिया था तथा उसके पश्चात्‌ इनकी प्रसिद्धि दार्शनिक 


जगत्‌ में सुरेशवराचार्य' के नाम से हुई। 


मीमांसा-दर्शन (389 


वेदान्त दर्शन पर इनका 'ब्रह्मसिद्धि' नामक ग्रन्थ उत्कृष्ट ग्रन्थों 
की श्रेणी में मान्यता प्राप्त है। इसके अतिरिक्त इन्होंने अनेक अद्भुत 
मीमांसा ग्रन्थों की रचना भी की, जिनमें, विधि-विवेक, विभ्रम-विवेक,' 
भावना-विवेक!, मीमांसानुक्रमणिका एवं स्फोट-सिद्धि विशेषरूप से 
उल्लेखनीय हैं। मण्डन मिश्र अपने समय में मगध प्रदेश के उद्घट 
विद्वान्‌ एवं पूर्व मीमांसक थे। इनका निवास स्थान रेवा नदी के तट पर 
स्थित प्राचीन महिष्मती था। 
शंकराचार्य ने जिस शृंगेरी मठ की स्थापना की थी, उन्होंने 
बाद में इनको उसी का आचार्य नियुक्त किया। इनमें वैदुष्य की 
पराकाष्ठा थी, यही कारण है कि परवर्ती अनेक विद्वानों ने अपने ग्रन्थों 
में इनके वचनों को प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया है। इनके सभी ग्रन्थों में 
विचारों की प्रौढता एवं सुगठित क्रमबद्धता के दर्शन होते हैं। 
उल्लेखनीय है कि शंकराचार्य का शिष्यत्व ग्रहण करने से पूर्व 
इन्होंने आपस्तम्बीय मण्डनकारिका, काशीमोक्ष निर्णय आदि ग्रन्थों की 
रचना भी की तथा उसके बाद तैत्तिरीय श्रुतिवार्तिक, नैषकर्म्यसिद्धि, 
इष्टसिद्धि, पंचीकरण वार्तिक, बृहदारण्यकोपनिषद्‌ वार्तिक, ब्रह्मसिद्धि, 
ब्रह्मसूत्र भाष्य वार्तिक, विधिविवेक, मानसोल्लास, लघुवार्तिक, वार्तिक 
| वार्तिकसारसंग्रह, जैसे ग्रन्थों का प्रणयन किया तथा 
सार एवं , जैसे उत्कृष्ट ग्र असी 
संन्यास ग्रहण करने के बाद शांकर मत का ही अपने ग्र समर्थन 
करते हुए प्रचार भी किया। 
a (ठो आचार्य वाचस्पति मिश्र- इनका समय नवम शताब्दी तथा 
जाता है। यद्यपि ये विशेषरूप से अद्वैत मत 
जन्म स्थान मिथिला माना जाता है। यद्य कं 
किन्तु इन्होंने अपनी एक कूति *न्यायकणिका' में 
के प्रमुख आचार्य थे, ७ प्रस्तुत की है। शांकर 
nt आर 
। इसमें ख्यातियों का दपण jae टी मीमांसा हुई है। 
; | क अनन द्वारा, विरचित सूत्रों की श्लोकरूप गें संक्षिप्त व्याख्या की 
गई है। 


OR, 


भाष्य पर 'भामती' टीका इनका अद्गुत वैदुष्यपूर्ण ग्रन्थ है | प्रायः सभी 
परवर्ती आचार्यो ने इनके वाक्यों को प्रमाणरूप में स्वीकार किया है | 
इनके उद्भट वैदुष्य के कारण इन्हें राजसम्मान की भी प्राप्ति हुई | 
वाचस्पति मिश्र ने सभी छः दर्शनों पर अपनी टीकाएँ लिखकर दर्शन- 
साहित्य को समृद्धि प्रदान की | 

जिनमें वेदान्त पर 'भामती', सुरेश्वर की 'ब्रह्मसिद्धि' पर 'ब्रह्म- 
तत्त्व समीक्षा' सांख्यकारिका पर 'तत्त्वकौमुदी', पातंजल दर्शन पर “तत्त्व 
वैशारदी', न्यायदर्शन पर 'न्यायवार्तिक तात्पर्य', पूर्वमीमांसा पर "न्याय 
सूची निबन्ध', भाट्टमत पर 'तत्त्वबिन्दु और मण्डनमिश्र के विधि-विवेक 
पर 'न्यायकणिका' नामक टीका विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं। 

(ड) पं. शालिकनाथ मिश्र- नवम शती में स्थित ये गुरुमत के 
समर्थक थे। ये भी मीमांसाशास्त्र के उद्गट विद्वान्‌ थे। इन्होंने प्रमुख 
रूप से () लघ्वी की 'दीपशिखा' व्याख्या () बृहती की 'ऋजुविमला 
पंचिका' टीका (॥) मीमांसा भाष्य परिशिष्ट (५) प्रकरण पंचिका आदि 
मीमांसा ग्रन्थों की रचना की। 

(ढ) चन्द्रागुरुमताचार्य- गुरुमत के अनुयायी इनका प्रादुर्भाव 
ग्यारहवीं शताब्दी के लगभग. हुआ। इन्होंने जैमिनिसूत्र की स्वतन्त्र 
व्याख्या का प्रणयन “न्यायरत्नाकर' नाम से किया तथा एक अन्य ग्रन्थ 
'अमृतबिन्दुः की संरचना भी की। ये मीमांसाशास्त्र के उद्गट विद्वान्‌ थे। 

(ण) हलायुध भट्ट- ये भाइमत के अनुयायी थे। इनका समय 
भी ग्यारहवीं शताब्दी के लगभग माना जाता है | इन्होंने मीमांसासूत्र की 
व्याख्यारूप में एक ही ग्रन्थ की रचना की। इनकी भाषा सरल एवं 
भावबोध गम्य प्रयुक्त हुई है। 

(त)पं.सोमेश्वरभट्ट(राणक)-इनका प्रादुर्भाव भी ग्यारहतीं शताब्दी 

ही मान्य है। ये भाट्टमत के अनुयायी थे। इन्होंने कुमारिलभट्ट के 'तन्त्र 
वार्तिक' ग्रन्थ पर 'न्यायसुधा' नाम से सुन्दर टीका का प्रणयन किया। 


मीमसा-दर्शन ळकर 


साथ ही, 'तन्त्रसार' नामक एक अन्य मीमांसा ग्रन्थ की संरचना भी 
की | इनकी गणना मीमांसादर्शन के उत्कृष्ट विद्वानों मैं की जाती है। 

(थ) प॑, मुरारि मिश्र इनका समय ग्यारहर्वी एवं बारहवीं शती 
के मध्य स्वीकार किया जाता है| ये भाट और गुरु दोनों ही मतों कै 
अतिरिक्त तृतीय पंथ के अनुयायी थे। इन्हॉने "त्रिपाद नीतिनय' तथा 
'एकादश अध्याय अधिकरण' नाम से दो मीमांसा ग्रन्थों की रचना की 
जिनमें मीमांसासूत्र के सिद्धान्तो को ही स्पष्ट करने का प्रशंसनीय 
प्रयास किया गया है। 

(द) पं, सुचरित मिश्र- 'माट्ट मत के अनुयायी इनका समय 
बारहवीं शताब्दी स्वीकार किया गया है| इन्हॉने कुमारिल भट्ट की 
'श्लोकवार्तिक' पर 'काशिका' नाम से टीका का प्रणयन करके मीमांसा 
साहित्य में श्रीवृद्धि की। साथ ही, 'विधि-विचार' नाम से अन्य ग्रन्थ 
की संरचना भी की। ये दोनों ही ग्रन्थ इनकी उत्कृष्ट प्रतिमा के 
निदर्शन कहे जा सकते हैं। 

(ध) आचार्य पार्थसारथि मिश्र- इनका प्रादुर्भाव भी बारहवीं 
शती ही स्वीकार किया गया है। कुमारिलभट्ट के सिद्धान्ता का 
अनुसरण करने वाले विद्वत्समाज में इनका नाम अत्यन्त आदर | 
श्रद्धा के साथ लिया जाता है। प्रायः विद्वान्‌ इनकी जन्म स्थली 
मिथिला को मानते हँ | कुछ विद्वान्‌ इनका समय नर्वी शती मानने के 
पक्षधर भी हँ | ये मीमांसाशास्त्र के उद्रट विद्वान्‌ थे। भाइसम्प्रदाय की 
यशोवृद्धि हेतु इन्होंने अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया, जिनमें दो प्रकरण 
ग्रन्थ भी हैं। इनके समय तक 'प्रकरण ग्रन्थों' के लेखन की परम्परा 
प्रारम्भ हो गई थी, इनके ग्रन्थों की सूची इसप्रकार है- 

(अ) न्याय रत्नमाला- इसमें सात शास्त्रीय विषयों, प्रयुक्ति- 
तिलक, स्वतःप्रामाण्य निरूपण, विधि-निर्णय, नित्यकाम्य विवेक, अंग 
निर्णय तथा व्याप्तिविवेक आदि की सारगर्भित एवं विस्तृत विवेचना की 
गई है। इस ग्रन्थ की महत्ता इसी से प्रतीत होती है कि सत्रहर्वीं शती 


Sr 


च आत न्न न 


+ स्थित रामानुजाचार्य ने इस पर “नायकरत्न' नामक टीका का प्रणयन 
किया, जिसका प्रकाशन मूल सहित बड़ौदा से हुआ है। | 

(ब) शास्त्रदीपिका- जैमिनिसूत्र पर अधिकरण क्रम के अनुसार 
इस व्याख्या का प्रणयन किया गया है। इसे मीमांसाशास्त्र के सिद्धान्तं 
को प्रतिपादित करने वाला उत्कृष्ट ग्रन्थ माना गया है। इसकी महत्ता 
इसी बात से अभिव्यक्त होती है कि अनेकानेक विद्वानों ने इस ग्रन्थ 
पर अपनी टीका एवं व्याख्याओं की संरचना करके इसे गौरवान्वित 
किया, जिसका संक्षेप में विवरण इसप्रकार है- 

(स)शास्त्रदीपिका की टीकाएँ--(क) आचार्य सोमनाथ की मयूख 
मालिका टीका (ख) यज्ञनारायण की प्रभामण्डल व्याख्या(ग) अप्यय- 
दीक्षित की मयूखावलि टीका (घ) राजचूडामणि की कर्पूरवर्तिका टीका 
(ङ) दिनकरभट्ट की व्याख्या (च) अनुभव आनन्दयति की प्रभामण्डल 
व्याख्या (छ) चम्पकनाथ की प्रकाश टीका (ज) वैद्यनाथ की प्रभा टीका 
(झ) रामकृष्ण की सिद्धान्त चन्द्रिका (अ) भीमाचार्य की व्याख्या (ट) 
शंकरभट्ट की प्रकाश टीका (ठ) नारायण भट्ट की व्याख्या (ड) 
कमलाकर भट्ट की आलोक टीका (ड) सुदर्शनाचार्य की तळ॑पाद पर्यन्त 
प्रकाश टीका (ण) न्यायरत्नाकर की श्लोक वार्तिक टीका विशेष रूप से 
उल्लेखनीय हैं। , 

इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि शास्त्रदीपिका नामक इस 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ का प्रकाशन, आचार्य रामकृष्णभट्ट विरचित केवल तर्क- 
पाद पर्यन्त 'युक्ति्नेहप्रपूरणी' तथा आचार्य सोमनाथ की 'मयूख 
मालिका? टीका के साथ निर्णयसागर प्रेस, मुम्बई से हुआ, जो विद्वानों 
में अत्यधिक समादूत हुआ । 

पार्थसारथि मिश्र से पूर्व भी श्लोकवार्तिक पर अनेक विद्वानों ने 
टीकाओं का प्रणयन किया, जिनमें मिथिला प्रदेश के निवासी सुचरित 
मिश्र (दशम शती) की 'काशिका', तन्त्रवार्तिक पर सोमेश्वरभट्ट (ग्यार- 
हवीं शती) की 'न्यायसुधा' विशेष हैं। 

(न) पं. परितोष मिश्र-इनका समय भी बारह सौ ईस्वी के 
लगभग माना गया है। ये मीमांसाशास्त्र के उद्भट विद्वान्‌ थे। 
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तन्त्रवार्तिक पर इनकी 'अजिता' टीका विशेषरूप से उल्लेखनीय है | 
विद्वानों की सम्मति में 'न्यायसुधा' की अपेक्षा 'अजिता' टीका अपेक्षाकत 
अधिक सरल एवं बोधगम्य प्रयुक्त हुई है। 'अजिता' टीका का ही अन्य 
नाम 'तत्त्वटीका-निबन्धन' भी है, ये भाइमत के अनुयायी थे | 

(प) पं. गंगाधर मिश्र- तेरहवीं शती में स्थित इनकी गणना 
भाइमत के अनुयायियों में की जाती है। इन्होंने भी तन्त्रवार्तिक पर ही 
'न्यायपरायण' टीका का प्रणयन किया, जो विद्वानों में अत्यधिक 
लोकप्रिय हुई । यहाँ तक हमने तेरहवीं शती तक के प्रमुख मीमांसकों 
का विवरण प्रस्तुत किया। इसके पश्चात्‌ हम शेष मीमांसा दर्शन के 
विद्वानों का कालक्रम से अत्यन्त संक्षेप में विवेचन प्रस्तुत कर रहे हैं- 

(7) १4वीं शती के विद्वान्‌ इस काल-खण्ड में नन्दीश्वर, 
इन्द्रपति ठाकुर, अन्नंभट्ट और भट्ट विष्णु इन चार मीमांसक विद्वानों का 
प्रादुर्भाव हुआ, जिनका विवरण इसप्रकार है- 


क्र.स. विद्वान्‌ मतानुयायी कृति 
॥. नन्दीश्वर गुरुमत के अनुयायी प्रभाकर विजय 
2. इन्द्रपति ठाकुर भाटइमत के अनुयायी मीमांसा पल्वल 
3. अन्नंभट्ट भाइमतानुयायी सुबोधिनी तन्त्रवार्तिक की व्याख्या _ 
4. भट्टविष्णु गुरुमत के अनुयायी : क. रणकफकिकिका न्यायसुधा कौ ; 
: व्याख्या ई 


ख. नयतत्त्व सग्रह 


(8) १5वीं शती के विद्वान्‌- इस कालखण्ड में गोविन्द ठाकुर 
और माधवाचार्य दो विद्वानों के नाम उपलब्ध होते हैं- 
क) गोविन्द ठाकुर भाइ्टमीमांसक अधिकरण माला तथा 
ख) माधवाचार्य भाट्टमीमांसक जैमिनि न्यायमाला और विस्तर। 
(9) 46वीं शती के विद्वान्‌- मीमांसा दर्शन के विद्वानों की दृष्टि 
से 46वीं, ॥7वीं और ।8वीं शती अत्यधिक समृद्ध रही है। इस काल- 
खण्ड में मीमांसाशास्त्र के अनेक विद्वानों का प्रादुर्भाव हुआ और. उन 
सभी ने अपनी उत्कृष्ट कृतियों की संरचना करके इस शास्त्र के 
साहित्य को समृद्ध किया, जिनका विवरण क्रमशः इसप्रकार है- 
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॥) अप्ययदीक्षित भाट्ट मतानुयायी पद्यमय विधिरसायन ग्रन्थ तथा 
इसी पर विवेक-सुखोपजीविनी 
गद्यमयी टीका 


2) देवनाथ ठाकुर भाट्ट मीमांसक अधिकरण कौमुदी 

3) नारायणभइ(द्वितीय) भाट्टमीमांसक शास्त्रदीपिका के अष्टम 
अध्याय पर व्याख्या 

4) रघुनाथ भट्टाचार्य भाइ मीमांसक मीमांसा रत्न (मीमांसाशास्त्र 


का उद्रट ग्रन्थ) 
5) वरदराज गुरु मतानुयायी भवनाथ के न्याय-विवेक 
पर 'दीपिका' टीका 
6) विजयीन्द्र तीर्थ भाट्ट मीमांसक ( न्यायाध्वदीपिका 
0) मीमांसा न्याय कौमुदी 


(|) उपसंहार विजय 
टुप्टीका की व्याख्या 
वार्तिकाभरण 


(0) वीं शती के विद्वान्‌- इस शती के मीमांसाशासित्रयों का 
संक्षेप में परिचय इसप्रकार है- 


॥ अनन्तदेव (द्वितीय) भाट्ट मीमांसक 


7) वेंकटेश्वर दीक्षित भाइ मीमांसक 


() मीमांसा न्याय प्रकाश 
की टीका फल सांकर्य खण्डन 
(४) स्मृति कौस्तुम्भ। 
2 आपदेव भाट्ट मीमांसक ( मीमांसा न्याय प्रकाश 

() अधिकरण चन्द्रिका 
3 कमलाकर भट्ट भाइ मीमांसक () आलोक शास्त्रदीपिका की 
टीका 
()भावार्थ-तन्त्र वार्तिक की टीका 
(प) शास्त्रमाला-जेभिनीय 


सूत्र की स्वतन्त्र व्याख्या। 
4 कौण्डदेव भाष्ट मीमांसक (|) भाइमत प्रदीपिका 


5 खण्डदेव मिश्र भा्ट भीमांसक () भाइ रहस्य 

(]) मीमांसा कौस्तुभ 
(॥) भा दीपिका 
( 


6 गदाधर भट्टाचार्य भा मीमांसक ॥) विधि स्वरूप विचार 


7 गोपाल भट्ट (द्वितीय) भाट्टमीमांसक 


8 चिदानन्द पण्डित भाइ मीमांसक 
9 जीवदेव भाट्ट मीमांसक 
0 दिनकर भट्ट भाट्ट मीमांसक 


44 नीलकण्ठ दीक्षित भाइ मीमांसक 
42 यज्ञनारायण दीक्षित भाइ मीमांसक 
॥3 राघवेन्द्र यति भाट मीमांसक 


44 राजचूडामणिदीक्षित भाट मीमांसक 


१5 रामकृष्णदीक्षित भाइ मीमांसक 

।6 विश्वेश्वर अथवा भाइ मीमांसक 
गागाभट्ट 

7 वेंकटाध्वरिन्‌ भाट्ट मीमांसक 

१8 वैद्यनाथ तत्सत्‌ भट्ट मीमांसक 

१9 शंकरभट्ट (प्रथम) भाट्ट मीमांसक 


20 शंकरभट्ट (द्वितीय) भाष्ट मीमांसक 
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() विधिभूषण 

() नीतितत्त्वाविर्माव 

() भट्टभास्कर 

शास्त्रदीपिका की टीका 

() भाट्ट दिनकरी 

() मीमांसा न्याय संग्रह भट्टारक | 
प्रभामण्डल तर्कपाद के 

अतिरिक्त अंश की व्याख्या | 

() भट्टसंग्रह जैमिनिसूत्र 

की व्याख्या | 

() तन्त्र रक्षामणि, जैमिनिसूत्र की 
व्याख्या 

(0) कर्पूरवर्तिका शास्त्रदीपिका 
की व्याख्या 

(7) संकर्ष न्याय मुक्तावली 
जैमिनि के संकर्षकाण्ड पर टीका 
() मीमांसा न्याय दर्पण 
जैमिनिसूत्र की व्याख्या 

0) भाट्ट चिन्तामणि 

मीमांसा सूत्रों की स्वतन्त्र व्याख्या 
() कुसुमांजलि 

जैमिनि सूत्रवृत्ति 

() शिवार्कादय 

श्लोकवार्तिक पर पद्यबद्ध ग्रन्थ। 
() विधित्रय परित्राण 

(]) मीमांसा मकरन्द 

() प्रभाशास्त्र दीपिका टीका 

९) न्यायबिन्दु टीका 

अधिकरण क्रम से लिखित। 
(प्रकाश शास्त्रदीपिका की टीका 
(॥) मीमांसा बालप्रकाश 

() मीमांसा सांग्रह 

() भट्ट भास्कर, 


नमा 
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ET  ी 


जैमिनिसूत्र की व्याख्या 
2 सोमनाथ दीक्षित भाट्ट मीमांसक (|) मयूख मालिका, तर्कपाद के 


अलावा शास्त्रदीपिका के 


शेषांश की व्याख्या । 
22 भट्टकेशव . भाइमीमांसक मीमांसार्थ प्रकाश 
23 रामकृष्णभट्ट भाइमीमांसक सिद्धान्त चन्द्रिका शास्त्र 


दीपिका की तर्कपदान्त टीका 


(॥) १७वीं शती के विद्वान्‌- इस शती के मीमांसकों का 
संक्षिप्त परिचय इसप्रकार है-- 


॥. कृष्णयज्वन्‌ भाइ मीमांसक मीमांसा परिभाषा 

2. नारायण तीर्थ भाटट मीमांसक भट्ट परिभाषा 

3. नारायण पण्डित भाइ मीमांसक पिष्ट पशु मीमांसा गद्य 
पद्यमयी रचना | 

4. नारायण भट्ट (प्रथम) भाइ मीमांसक निबन्ध-तन्त्रवार्तिक टीका 
मानमेयोदय 

5 बह्मानन्द सरस्वती भाइ मीमांसक मीमांसा चन्द्रिका जैमिनिसूत्र की 
व्याख्या 


6. भास्कर राय भाट्ट मीमांसक वाद कुतूहल | 
7. मुरारि मिश्र (तृतीय) भाट्ट मीमांसक अंगत्व निरुक्ति | 
8. राघवानन्द सरस्वती भाट्ट मीमांसक मीमांसासूत्र दीधिति अथवा 


न्याय लीलावती मीमांसा-स्तवक 
9. रामानुजाचार्य भाट व गुरुमत समर्थक (|) तन्त्ररहस्य 
; (प्रभाकर मत का) 
() नायकरत्न 
पार्थसारथि मिश्र की 'न्याय 
रत्नमाला' की टीका । 
40. वासुदेव दीक्षित भाष्ट मीमांसक अध्वर मीमांसा कुतूहल वृत्ति | 
१7. शम्मुभट्ट भाट्ट मीमांसक (| प्रभावली 
५ भाष्टदीपिका की व्याख्या 
(|) पूर्वमीमांसाधिकरण संक्षेप 
उपर्युक्त विवरण से रुपष्ट है कि इस कालखण्ड में लगभग 


सत्तर से भी अधिक विद्वानों ने मीमांसादर्शन को अपनी लेखनी द्वारा 
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समृद्ध किया, किन्तु यह सूची भी अन्तिम नहीं है। इससे कहीं अधिक 
विद्वानों ने इस दिशा में प्रयास किए होंगे, जिनका नाम काल के गाल 
में समा गया होगा। 

इसके अतिरिक्त उपर्युक्त सारणियों का अवलोकन करने पर 
हम यह भी देखते हैं कि गुरुमत की अपेक्षा भाइमत अधिक लोकप्रिय 
हुआ। अधिकांश विद्वानों ने भाट मत को ही अपेक्षाकृत अधिक स्पष्ट 
करने का प्रयास किया । 

(2) लौगाभिक्षास्कर- मीमांसा दर्शन पर इनकी एकमात्र कृति 
'अर्थसंग्रह' उपलब्ध होती है। भास्कर इनका नाम तथा 'लौगाक्षि' इनके 
वंश का नाम था। ये आचार्य मुद्गल के पुत्र एवं रुद्र के पौत्र थे। 
विद्वानों ने इनके दाक्षिणात्य होने की सम्भावना व्यक्त की है। कुछ 
विद्वानों का यह भी मानना है कि-'अर्थसंग्रह' के मंगलाचरण में इन्होंने 
'वासुदेव' पद द्वारा अपने पिता का तथा 'रमा' पद द्वारा अपनी माता. 
का स्मरण किया है।' 

'अर्थसंग्रह' ग्रन्थ की रचना इन्होंने ऐसे जिज्ञासुओं के लिए की 
है, जो महनीय मीमांसाशास्त्र में प्रवेश करना चाहते हैं। अतः यहाँ 
. प्रकरण ग्रन्थों के प्रणयन का निर्वाह करते हुए अत्यन्त सरल भाषा 
शैली में 'मीमांसा दर्शन' के सिद्धान्तों को प्रतिपादित किया गया है | 

. अर्थसंग्रहः के अतिरिक्त इन्होंने 'तर्ककौमुदी' नामक ग्रन्थ का 
भी प्रणयन किया, जिसमें वैशेषिक सिद्धान्तों का अत्यन्त सरलरूप में 
प्रतिपादन किया गया है। इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि इस 
कृति में इन्होंने स्वयं को "भास्कर शर्मा' इस नाम से उद्धृत किया है- 

विद्वद्भास्करशर्मा यो बालव्युत्पत्तिसिद्धये । 


. वासुदेव रमाकान्तं नत्वा लौगाक्षिमास्करः। 
कुरुते जैमिनिनये प्रवेशाय अर्थसंग्रहः | । 

¦ , बालानां सुखबोधाय भास्करेण सुमेधसा | 

रचितोऽयं समासेन जैमिनीयार्थसंग्रहः | । 
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यथा कणादसिद्धान्तमकरोत्तर्ककौमुदीम्‌ || 


इसी प्रसंग में उल्लेखनीय बिन्दु यह भी है कि लौगाक्षिभारकर 
के जन्म स्थान के विषय में, वस्तुतः दो मत प्रचलित हैं। प्रथम, ये 
दाक्षिणात्य थे, जिसको 'मीमांसा कुसुमांजलि' के प्रणेता डॉ. उमेश मिश्र 
एवं अन्य कुछ विद्वान्‌ मान्यता प्रदान करते हैं, जबकि उनकी तर्क- 
कौमुदी कृति में एक स्थल पर 'मणिकर्णिका' का उल्लेख होने के 
कारण डॉ. ए. बी. कीथ इन्हें वाराणसी का निवासी मानने के पक्षधर 
रहे हैं, किन्तु इनके वंशादि के कारण (लौगाक्षि) इन्हें दाक्षिणात्य मानना 
ही उपयुक्त प्रतीत हो सकता है, किन्तु यह सम्भव है कि तर्ककौमुदी 
की रचना के समय इनका दीर्घकालीन प्रवास वाराणसी में रहा हो। 

इसके अलावा इस बात से अधिकांश विचारक सहमत हैं कि 
लौगाक्षिभास्कर एवं आपदेव दोनों ही मीमांसक विद्वान्‌ सत्रहवीं शताब्दी 
में रहे हैं, किन्तु इस सम्बन्ध में भी विद्वानों में मतैक्य नहीं है कि 
आपदेव, लौगाक्षिभास्कर से पूर्ववर्ती हैं अथवा लौगाक्षिभास्कर, आपदेव 
से पहले हुए हैं, इसका मुख्य कारण आपदेव के 'मीमांसा न्याय प्रकाश 
और 'अर्थसंग्रह' में परस्पर साम्य रहा है। इसलिए यहाँ इस सम्बन्ध 
` में चिन्तन करना भी अनिवार्य प्रतीत होता है। 

(2) लौगाक्षिभास्कर का आपदेव से परवर्ती होने का पक्ष- इसे 
मानने वालों में डॉ. कीथ और डॉ. राधाकृष्णन्‌ एवं महामहोपाध्याय | 
चिन्नस्वामी शास्त्री का नाम विशेषरूप से उल्लेखनीय है। इनका मत है 
कि लौगाक्षिभास्कर ने 'आपदेव' के 'मीमांसा न्याय प्रेकाश' को आधार 
बनाकर अपने मीमांसाग्रन्थ 'अर्थसंग्रह' का प्रणयन किया। इसीकारण 
ये विद्वान्‌ इनका समय सत्रहवीं शताब्दी मानने के पक्षधर भी हैं, किन्तु | 
एफ: एजर्टन महोदय इन्हें आपदेव से पूर्ववर्ती मानने के प्रबलतम | 
समर्थकों में से हैं। इन्होंने आपदेव के 'मीमांसा न्यायप्रकाश' का अंग्रेजी | 
में अनुवाद किया तथा इसकी भूमिका में इन्होंने लोगाक्षिभास्कर को 
आपदेव से पूर्ववर्ती होने के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के तर्क प्रस्तुत 
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किए। हम यहाँ प्रथमतः डॉ. कीथ एवं डॉ. राधाकृष्णन्‌ द्वारा इस 
सम्बन्ध में प्रस्तुत त्को को प्रस्तुत कर रहे हैं, जो उन्होंने एजर्टन 
महोदय के मत का खण्डन करने के लिए प्रस्तुत किए है- 

'अर्थसंग्रह' लघु आकार में एक प्रकरण ग्रन्थ होने के कारण 
मीमांसाशास्त्र के सिद्धान्तों को स्पष्ट करने में अनेक स्थलों पर वैसां 
सफल नहीं हो सका है, जिन्हें स्पष्ट करने के लिए उंनके' परवर्ती 
आपदेव ने अपने “मीमांसा न्यायप्रकाश' नामक ग्रन्थ की संरचना की। 

यह भी सत्य है कि इन दोनों ही मीमांसकों ने अपने-अपने 
विषय का आकलन करने के लिए पार्थसारथि मिश्र द्वारा विरचित 
- आयरत्न माला, तन्त्ररत्न और शास्त्रदीपिका का पर्याप्त उपयोग किया 
है और इसका महत्त्वपूर्ण कारण यह हैं, इन दोनों ही ग्रन्थों में पार्थ- 
सारथि मिश्र के ग्रन्थों की अनेकानेक पंक्तियाँ अनेक स्थलों पर 
अविकल रूप से प्रयुक्त हुई हैं। 

इसके अतिरिक्त सत्रहवीं शती मीमांसा युग का 'हास काल' 
माना गया है। इसलिए विषय को सरल करने की दृष्टि से इस युग में 
विरचित ग्रन्थों का कलेवर एवं स्वरूप अपेक्षाकृत न्यून होता गया है, 


जिसकी परिणति का प्रकरण ग्रन्थ संक्षिप्त 'अर्थसंग्रह' 
है, जिसमें मीमांसा सिद्धान्तों को अत्यन्त सरलरूप में प्रस्तुत किया 
गया है। 


तदनुसार- ऐसा प्रतीत होता है कि आपदेव का 'मीमांसा न्याय 
प्रकाश' ग्रन्थ भी मीमांसा का प्रारम्भिक ज्ञान प्राप्त करने वाले 
जिज्ञासुओं के लिए अपेक्षाकृत क्लिष्ट प्रतीत रहा होगा, जिसके कारण 
ने अत्यन्त सरल और लघुरूप में 'अर्थसंग्रह' की रचना - 

की होगी। 


इसीप्रकार जिन मतों का खण्डन आपदेव ने अपने 'मीमांसा 


न्याय प्रकाश' में किया है, वे सभी प्रायः प्राचीन रहे हैं। इस प्रसंग में 
. उल्लेखनीय यह भी है कि इस मत के समर्थक चिन्नस्वामी ने ऐसे 
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(isu aliniohthiiie associ sss NI 
स्थलों का अन्वेषण करके उनके प्रासंगिक अन्य मतों के उद्वावकों का 
कथन भी किया है। 

-इस सम्बन्ध में हमारा भी यही मन्तव्य है कि 'अर्थसंग्रह' 
मीमांसाशास्त्र का कोई नवीन ग्रन्थ अथवा मत नहीं है, अपितु प्राचीन 
ग्रन्थों में प्रतिपादित सिद्धान्तों के आधार पर उन्हें सरलतमरूप में सरल 
भाषा एवं शैली में प्रस्तुत करने का लेखक का श्लाघनीय प्रयास है। 

इसके अलावा “अर्थसंग्रहः का कलेवर अत्यन्त संक्षिप्त होने के 
कारण इसमें ग्रन्थकार को मीमांसा के अन्य अनेक मतों के खण्डन- 
मण्डन का अवसर नहीं मिल सका है। यही कारण है कि अर्थसंग्रहकार 
ने 'आपदेव' के 'मीमांसा न्याय प्रकाश' के अनेक खण्डन करने योग्य 


a \___ ४ । 


स्थलों का खण्डन नहीं किया है। अतः इस आधार पर उन्हें आपदेव 


का पश्चाद्वर्ती मानना संगत प्रतीत नहीं होता । 


(0) लौगाक्षिभास्कर का आपदेव से पूर्ववर्तीत्व- इस मान्यता के / 
विद्वानों में प्रमुखरूप से “मीमांसा न्याय प्रकाश' के अंग्रेजी अनुवादक | 


श्री एजर्टन महोदय का नाम विशेषरूप से उल्लेखनीय है। उनके मत 
में- 

(0) “मीमांसा न्याय प्रकाश' के अनेक अंशों में 'अर्थसंग्रह' के 
साथ प्रासंगिकता एवं सामीप्य की प्रतीति होती है, न कि पार्थसारथि 
मिश्र की 'न्यायरत्न माला' के अंशों से। अतः लौगाक्षिभास्कर को 
आपदेव का पूर्ववर्ती मानना उचित प्रतीत होता है | 

() इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि चिन्नस्वामी ने 
कुछ इसप्रकार के समान अंशों की तुलना करते हुए पार्थसारथि मिश्र 


की 'न्यायरत्न माला' को ही आपदेव के 'मीमांसा न्याय प्रकाश' नामक | 
रचना का आधार माना है, किन्तु इसी क्रम में यह भी ध्यातव्य है कि वे | 
अंश अपेक्षाकृत 'अर्थसंग्रह' के मन्तव्य के अधिक निकट कहे जा सकते | 


हैं | 
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(0॥) इस सम्बन्ध में लेशमात्र भी संदेह नहीं है कि आपदेव ने 
अपनी कृति की संरचना' में 'न्यायरत्नमाला' का उपयोग किया है, 
किन्तु साम्य के आधार पर अनेक अंश 'न्यायरत्नमाला' की अपेक्षा 
'अर्थसंग्रह' से लिए हुए प्रतीत होते हैं | 

(४) 'अर्थसंग्रह' अत्यन्त लघु आकार का मीमांसा ग्रन्थ है तथा 
इसमें अनेक स्थल अस्पष्ट भी हैं। यही कारण है कि आपदेव जैसे 
विद्वान्‌ ने इसकी स्पष्टता के लिए, 'अर्थसंग्ररह को आधार बनाकर 
उसी वर्ण्य विषय का अपेक्षाकृत विस्तृत विवेचन अपने ग्रन्थ "मीमांसा 
न्याय प्रकाश' में किये! है। अतः आपदेव को लौगाक्षिभास्कर का परवर्ती 
मानना संगत प्रतीत होता है।' 

(४) एजर्टन्‌ महोदय का मन्तव्य यह भी है कि-मीमांसा न्याय 
प्रकाश में ऐसे भी कुछ अंश उपलब्ध होते हैं, जिनमें अर्थसंग्रहकार के 
मतों का खण्डन किया गया है और ऐसा परवर्ती व्यक्ति द्वारा ही किया 
जा सकता है, पूर्ववर्ती द्वारा नहीं। अतः अर्थसंग्रहकार, आपदेव से 
पूर्ववर्ती सिद्ध होते हैं। उन्होंने इस क्रम में ऐसे कई स्थलों की ओर 
निर्देश किया है, जहाँ अर्थसंग्रहकार के मतों का खण्डन किया गया है, 
जैसे- 'मीमांसा न्याय प्रकाश' में प्रयुक्तः- “न तन्मात्रसंकोचार्यत्वा 
दुपसंहारस्य, तदन्यमात्रसंकोचार्थत्वात्‌ पर्युदासस्येति केचित्‌ 

इत्यादि अंश को एजर्टन महोदय 'अर्थसंग्रह के इस अंश का 
खण्डन मानने/के पक्षधर हैं- 

उपसंहारो हि तन्मात्रसंकोचार्थः। ...... पर्युदासस्तु तदन्यमात्र- 
संकोचार्थ इति ततो भेदात्‌ ।' 

(४) उनकी मान्यता है कि यहाँ प्रयुक्त 'केचित्‌' और 'अन्ये' 
पदों से क्रमशः सोमेश्‍वर एवं पार्थसारथि मिश्र के मतों का ग्रहण करना 

' _ मीमांसान्याय प्रकाश- प्रस्तावना-पृष्ठ- 20। 


2 ^ मीमांसा न्याय प्रकाश- पृष्ठ 72-73। 
3 _ अर्थसंग्रह, विभाग संख्या- 83। 
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उचित नहीं है। चिन्नस्वामी शास्त्री ने कुछ ऐसा ही किया है, जो संगत 
प्रतीत नहीं होता है। इसका महत्त्वूपर्ण कारण इनकी कृतियों में 
प्रासंगिक मतों का प्राप्त न होना रहा है। | 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि लौगाक्षिमास्कर को 
आपदेव का परवर्ती मानना अधिक उचित एवं न्यायसंगत प्रतीत होता 
है और उसका महत्त्वपूर्ण कारण ग्रन्थ प्रणणन की सरणि हमेशा प्रौढ़ता 
से सरलता की ओर प्रवाहित होती है। 'अर्थसंग्रहः आपदेव के 'मीमांसा 
न्याय प्रकाश' ग्रन्थ की अपेक्षा सरल एवं सुबोध भाषा में लिखा गया 

'प्रकरण ग्रन्थ' है, जबकि आपदेव का 'मीमांसा न्याय प्रकाश! एक प्रौढ़ 
शैली में लिखा हुआ है। अतः डॉ. कीथ, चिन्नस्वामी तथा डॉ. 
राधाकृष्णन्‌ का मत इस विषय में मान्य एवं प्रशस्य है। 

(0) लौगक्षिमास्कर की कृतियाँ- जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख 
कर चुके हैं कि लोगाक्षिभास्कर ने केवल दो ही कृतियों की संरचना . 
की। प्रथम, न्याय वैशेषिक का ग्रन्थ 'तर्ककौमुदी' तथा द्वितीय, मीमांसा 
शास्त्र का प्रकरण ग्रन्थ 'अर्थसंग्रह' । 

हम यहाँ इन दोनों कृतियों का अत्यन्त संक्षेप में परिचय प्रस्तुत 
कर रहे हैं- 

(2). तर्ककौमुदी- तर्ककोमुदी लौगाक्षिभास्करं का अद्वितीय 
वैशेषिक ग्रन्थ है। इन दोनों ग्रन्थों में किस ग्रन्थ की रचना पहले की 
गई. इस सम्बन्ध में स्पष्टरूप से नहीं कहा जा सकता है, पुनरपि 
इतना अवश्य है कि इसमे ग्रन्थकार ने 'प्रशस्तपाद भाष्य का अनुकरण 
किया है। मंगलाचरण के बाद ग्रन्थ के आरम्भ में वैशेषिक दर्शन के 
सप्त पदार्थों व नौ द्रव्यों का कथन इसप्रकार किया गया है- 

'तत्राभिधेयाः पदार्थाः। ते च द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवा- 
याभावाः सप्तैव। द्रव्याणि पथिव्यष्तेजोवाप्वाकाशकालदिगात्ममनांसि | 


नवैव।' 
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तत्पश्चात्‌ इन सबक़ी व्याख्या की गई है। इसी प्रसंग में 
उल्लेखनीय यह भी है कि यहाँ न्यायसम्मत पदार्थों का भी विवेचन 
हुआ है। इस कृति के उंपसंहार में ग्रन्थकार ने अपना नाम "भास्कर 
शर्मा' बताया है। साथ ही, “अर्थसंग्रह' के समान ही यहाँ भी वासुदेव 
को अत्यन्त आदर के साथ नमन किया गया है- 
श्रीवासुदेवं सुरवैरिमंगं रमाधरालङ्कृतसुन्दरांगम्‌ । 
पादाब्जसंभूतपवित्रमङ्गं नमामि तं वारितदोसषङ्गम्‌ । । 
इन्हीं उल्लेखों के आधार पर कुछ विद्वानों ने इनकी माता का 
नाम रमा तथा पिता ढौसुदेव को बताने का प्रयास किया है, जो संगत 
प्रतीत नहीं होता है। स्पष्टरूप से यहाँ लेखक की पौराणिक देव 
भगवान्‌ विष्णु के प्रति आस्था की अभिव्यक्ति हुई है । 
कहते हैं कि लौगाक्षिभास्कर को अपने वैदुष्य पर अत्यधिक 
अहंकार था, तभी तो उन्होंने अपने लिए विद्वत्भास्करशर्मा विशेषण का 
प्रयोग स्वयं ही किया है। इसके अतिरिक्त 'अर्थसंग्रह' में प्रयुक्त 
'सुमेधसा' पद भी इसी कथ्य की पुष्टि करता प्रतीत होता है | 
इसी प्रसंग में उल्लेख्य तथ्य यह भी है कि 'अर्थसंग्रह' के 
प्रणयन के समय इन्होंने मीमांसा दर्शन के प्रर्वतक आचार्य जैमिनि को ' 
स्मरण न करके सैर्ककौमुदी में 'अक्षपाद' एवं 'कणाद' को स्मरण किया 
है, जो इनकी स्वतन्त्र विचारधारा की पुष्टि करता है- 
अक्षेपादं मुनिं नत्वा कणादं च ततः परम्‌। 
लौगाक्षिणा भास्करेण तन्यते तर्ककौमुदी ।।' 
इन उल्लेखों से इनका पूर्व में न्याय वैशेषिक होना तथा पहले 
तर्ककौमुदी की रचना करना भी अभिव्यंजित होता है, किन्तु इस सम्पूर्ण 
विवेचन से इतना निश्चयपूर्वक अवश्य कहा जा सकता है कि लौगा- 
क्षिभास्कर ने अपने दोनों ही ग्रन्थों का प्रणयन 'बालव्यत्पत्तिसिद्धि' और 


' . विद्वत्भास्करशर्मा यो बालव्युत्पत्तिसिद्धये । 
यथा कणादसिद्धान्तमकरोत्तर्ककौमुदीम्‌ | । 
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'बालानां सुखबोधाय' किया है, जिसमें उन्हें पर्याप्त सफलता भी प्राप्त 
हुई है। यद्यपि अन्नंभट्ट के 'तर्कसंग्रह' नामेक वैशेषिक दर्शन के ग्रन्थ 
के समक्ष उनकी 'तर्ककौमुदी ' को उसप्रकार की मान्यता प्राप्त नहीं हो 
सकी, किन्तु 'अर्थसंग्रह' ने अवश्य मीमाँसाशास्त्र की सरलरूप में 
प्रस्तुति की दृष्टि से प्रशंसनीय मान्यता प्राप्त की है। 

(0) “अर्थसंग्रह' लेखन का प्रयोजन- ऐसा प्रतीत होता है कि 
ग्रन्थकार के प्रादुर्भाव काल सत्रहवीं शताब्दी में विद्यमान साहित्यिक एवं 
सामाजिक दोनों ही प्रकार की परिस्थितियों ने इन्हे इन दोनों लघु 
प्रकरण ग्रन्थों का प्रणयन करने की प्रेरणा प्रदान की | इस काल-खण्ड 
में विशेषरूप से न्याय और वेदान्तदर्शन का पठन-पाठन विद्वानों के 
प्रचलन में अधिक रहा। इसीकारण इन दोनों दर्शनों के समक्ष विद्वानों 
व सामान्य अध्येताओं को मीमांसा-दर्शन अपेक्षाकृत क्लिष्ट प्रतीत होने 
लगा तथा इसी समय मीमांसाशास्त्र का ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
विशालकाय और समासप्रधान सभी ग्रन्थ अनुपयोगी से रह गए। 

अतः इस दर्शन की गुत्थियों को सरल भाषा शैली में लिखे 
जाने की आवश्यकता अनुभव की जाने लगी, जिससे अत्यन्त सरलता 
पूर्वक मीमांसा दर्शन के गूढ़ तत्त्वों को समझा जा सके। युग की इस 
आवश्यकता की अनुभूति करके लौगाक्षिभास्कर नें क्रमशः वैशेषिक 
दर्शन तथा उसके बाद मीमांसा दर्शन पर 'तर्ककोमुदी! और 'अर्थसंग्रह' 
` इन दोनों प्रकरण-ग्रन्थों का. प्रणयन किया। इन दोनों ही ग्रन्थों में 
लेखक द्वारा स्पष्टरूप से 'बालानां सुखबोधाय तथा 'बालव्युत्पत्ति- 
सिद्धये” लिखना उक्त तथ्य की पुष्टि करता है। 

(८) 'अर्थसंग्रह' की टीकाएँ एवं व्याख्या ग्रन्थ- 'अर्थसंग्रह' 
यद्यपि स्वयं में मीमांसा-दर्शन का प्रवेश द्वार है तथापि इसको अपेक्षा 
कृत अधिक सरल बनाने के लिए अनेकानेक विद्वानों ने इस लघु ग्रन्थ 


। 'अर्थसंग्रह' के उपसंहार में लेखन | 
2 'तत्त्वकौमुदी' के अन्त में लेखन | 
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पर अपनी लेखनी चलाकर बोधगम्य बनाने का प्रशंसनीय प्रयास किया, 
जिनका विवरण इसप्रकार है- 

() 'अर्थसंग्रह' कौमुदी टीका- इसका लेखन परमहंस रामेश्वर 
भिक्षु द्वारा किया गया। इसे सर्वाधिक प्राचीन होने का गौरव प्राप्त है। 
इनके गुरु का नाम 'सदाशिवेन्द्र सरस्वती और परम गुरु का नाम 

'गोपालेन्द्र सरस्वती' था। इस टीका का लेखन वाराणसी में निवास 
_ करते हुए किया गया। ये सभी सूचनाएँ हमें इसी टीका ग्रन्थ के 
उपसंहारात्मक श्लोकों से प्राप्त होती हैं। मंगलाचरण के अन्तर्गत 
ग्रन्थकार ने स्वयं ग्रन्थ के लेखन का प्रयोजन बताते हुए कहा है कि- 
श्रीजैमिनिचेये ग्रन्थप्रवेशाय निरूपतिः। 
विदुषां तक्र बालानां कौमुदीयं वितन्यते | ।' 
` अर्थात्‌ बालबुद्धि जिज्ञासुओं के लिए जो जैमिनिशास्त्र में प्रवेश 
करना चाहते हैं, इस कौमुदी टीका का विस्तार किया जा रहा है | 

ऐसा प्रतीत हो रहा है कि संन्यास परम्परा में दीक्षित होने के 
कारण इन्होंने अपने वंश का उल्लेख यहाँ नहीं किया है। इसमें मूल 
लेखक के प्रत्येक विषय को स्पष्ट एवं विशदरूप से प्रस्तुत करने का 
श्लाघनीय प्रयास किया है। सामान्य अध्येता को भी इसके अध्ययन से 
मूलग्रन्थ का अभिप्राय एवं मीमांसाशास्त्र के सिद्धान्तों का परिचय सहज 
ही हृदयंगम होता जाता है। 

इस टीका का सर्वप्रथम प्रकाशन 900 ई. के लगभग बनारस 
से तथा उसके बाद ॥922 ई. में बम्बई से हुआ। पुनः इसके बम्बई एवं 
बनारस से अमक संस्करण अलग-अलग स्थानों से प्रकाशित हो चुके 
हैं, जो इस ग्रन्थ की लोकप्रियता का परिचायक कहा जा सकता है। 
इन संस्करणों में डॉ. जी. थिबो का अंग्रेजी अनुवाद प्रमुख है। 

(7) अर्थप्रतिपादिका टीका- इस ग्रन्थ की दूसरी महत्त्वपूर्ण 
टीका महामहोपाध्याय कृष्णनाथ न्याय पंचानन की “अर्थ प्रतिपादिका 
“ह 

* . 'तत्त्वकौमुदी के अन्त में लेखन। 'अर्थसंग्रह कौमुदी मंगलाचरण श्लोक। 
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है। यह ग्रन्थ 882 ई. में प्रकाशित हुआ | इसके अतिरिक्त डॉ. डी. वी, 
गोखले ने 'कौमुदी' व्याख्या सहित इसंक्रा अंग्रेजी अनुवाद किया, 
जिसको अन्त में शब्दकोष सहित ओरिएण्टल बुक एजेन्सी, पूना ने 
4932 ई. में प्रकाशित किया | इसीप्रकार ए. बी. गजेन्द्र गडकर और डी. 
करमकर दोनों ने संयुक्‍तरूप से 'अर्थसंग्रहह का अनुवाद, सरल अंग्रेजी 
टिप्पणियों के साथ किया, जो अपनी बोधगम्यता एवं विस्तार के कारण 
अत्यन्त लोकप्रिय हुआ। 

(7) दीपिका टीका- इसके अलावा 4953 ई. में चौखम्बा 
संस्कृत सीरीज, बनारस से श्री टाटाम्बर स्वामी द्वारा विरचित 'दीपिका' 
नामक हिन्दी टीका प्रथम बार प्रकाशित हुई |? अत्यन्त संक्षिप्त इस 
टीका में लेखक ने रामेश्‍वर की कौमुदी व्याख्या का अनुसरण किया है। 

(४) अर्थालोक टीका- इसके बाद 4977 ई. में संस्कृत के 
उद्गट विद्वान्‌ पं. पट्टाभिराम शास्त्री के 'अर्थालोकं लोचन' टीका का 
प्रकाशन चौखम्बा ओरियण्टालिया द्वारा बनारस से किया गया | संस्कृत 
भाषा में लिखी गई इसी टीका को प्रस्तुत करते हुए डॉ. वाचस्पति 
उपाध्याय ने 'अर्थालोक लोचन' का प्रणयन किया, जिसका प्रकाशन 
चौखम्बा पब्लिशर्स ने बनारस से 2044 ई. में किया है। 

(५) अन्य टीकाएँ- इसके अतिरिक्त डॉ. दयानन्द शास्त्री की 
अर्थबोधिनी चौखम्बा विद्या भवन, वाराणसी से 2003 ई. में प्रकाशित 
हिन्दी व्याख्या एवं डॉ. कामेश्वर मिश्र द्वारा विरचित हिन्दी टीका का 
प्रकाशन भी 'प्रकाश' हिन्दी व्याख्या सहित चौखम्बा), प्रकाशन द्वारा 
207 में किया गया | 

(अ) अमला टीका- इसके अलावा जीवानन्द विद्यासागर की 
टीका जिसका प्रकाशन कलकत्ता से हुआ, महामहोपाध्याय श्री प्रमथे 
नाथ तर्कभूषण की 'अमला' टीका जो ॥899 ई. में यही से प्रकाशित 
हुई हैं, सारगर्भित एवं महत्त्वपूर्ण टीकाओं में परिगणित है। 
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(आ) इसीप्रकार लेखक की भी 'चन्द्रिका' हिन्दी व्याख्या 
डायग्राम के साथ चौखम्भा ओरियन्टालिया, दिल्ली से सन्‌ 2079 में 
प्रकाशित हुई है। 

प्रस्तुत इतिहास लेखन में डॉ. वाचस्पति उपाध्याय, डॉ. 
कामेश्वर मिश्र एवं डॉ. दयानन्द शास्त्री तथा अन्यान्य अनेक टीका 
ग्रन्थों से विशेषरूप से सहायता ली गई है। मीमांसक आचार्यो के 
काल-निर्धारण जिसे हमने यहाँ सरलता की दृष्टि से प्रस्तुत किया है। 
एतदर्थ हम इन सभी विद्वानों के प्रति विशेष रूप से हृदय से आभार 
और धन्यवाद ज्ञापित करते हैं। 

(03) मीमांस्त्र दर्शन के सिद्धान्त - मीमांसाशास्त्र के प्रकरण 
ग्रन्थ 'अर्थसंग्रह' का प्रमुख प्रतिपाद्य जैमिनीय सिद्धान्तों को आधार 
बनाकर इनकी सरलरूप में प्रस्तुति करना है। विषय के गाम्भीर्य को 
ध्यान में रखते हुए, वेद का अध्ययन किए हुए जिज्ञासु को अत्यन्त 
अल्प प्रयास से सरल एवं सुबोध शैली में धर्मविषयक विचार में प्रवेश 
कराना ही इसका मुख्य प्रयोजन रहा है। इसी कथ्य को ग्रन्थकार ने 
अन्त में अभिव्यक्ति प्रदान की है।' 

() उपोद्घात- ग्रन्थ का आरम्भ करते समय आचार्य 
लौगाक्षिभास्कर ने इस शास्त्र के प्रयोजन को सुनिश्चित एवं सिद्ध 
करने के लिए जिज्ञासु के मन में धर्म के प्रति जिज्ञासा की उत्पत्ति हेतु 
` मीमांसाशास्त्र का प्रथम जैमिनिसूत्र ही उद्धृत किया है- 

'अथातो धर्मजिज्ञासा' 

इसभै इतना तो स्पष्ट ही है कि मीमांसा दर्शन एक धर्मशास्त्र 
है, जो पूर्णतया वेदों पर आधारित है। इसीलिए यहाँ अपौरुषेय वेद की 
प्रामाणिकता को पद-पद पर स्वीकार किया गया है। यही कारण है 
कि इस शास्त्र के मुख्यरूप से दो पहलू हैं। प्रथम, वेदों का अक्षर ज्ञान 


' . बालानां सुखबोधाय भार॑करेण सुमेधसा | 
रचितोऽयं समासेन जैमिनीयार्थरांग्रहः | | 
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जो गुरुमुख से ही सम्भव है। द्वितीय, इसकी क्रियान्विति जो यहाँ 
यागादि क्रियाओं द्वारा पूरी की गई है। इर प्रसंग में एक बात यह भी 
उल्लेखनीय है कि मीमांसाशास्त्र 'याग', क्रिया और धर्म तीनों शब्दों को 
पर्यायवाची स्वीकार करता है। इसके अनुसार वेद अपौरुषेय हैं 
शब्दात्मक हैं, अनित्य हैं। ईश्वर ने भी उनकी रचना नहीं की है, 
व्यक्ति विशेष की बात तो दूर की है | वस्तुतः मीमांसादर्शन 'ईश्वर' की 
सत्ता में भी विश्वास नहीं करता है। इसके अनुसार- 
सम्पूर्ण वेद का सम्बन्ध' 'याग' से है। 

मीमांसाशास्त्र सम्पूर्ण वेद को पाँच प्रभेदों में विभाजित करके 
इसकी व्याख्या करता है, जिन्हें हम इसप्रकार समझ सकते हैं- 

(चित्र-) सम्पूर्ण वेद के पाँच भेद क क का 

विधि मन्त्र नामधेय निषेध अर्थवाद 

इनका विस्तृत विवेचन हम आगे करेंगे, यहाँ सर्वप्रथम अर्थ- 
संग्रह के आरम्भ में 'उपोद्घात' के अन्तर्गत वर्णित कुछ पारिभाषिक 
शब्दों को स्पष्ट करना आवश्यक है | तदनुसार- 

मीमांसा वस्तुतः 'कर्मकाण्ड' शास्त्र है, जो वेद प्रतिपादित 'याग 
क्रियाओं का अक्षरश: पालन करने का निर्देश देता है, जिससे व्यक्ति 
को 'स्वर्गादि' की प्राप्ति होती है। इसीकारण यह शास्त्र सर्वप्रथम 
'गुरुमुख' से वेदों का अक्षरज्ञान प्राप्त करने की बात करता है। उसके 
बाद ही व्यक्ति मीमांसाशासत्र को समझने, उसमें प्रवेश करने में समर्थ 
है। इन सबका कथन अर्थसंग्रहकार ने ग्रन्थ के 'उपोद्घात' में किया 
है। > 

'अर्थसंग्रह' के 'उपोद्घात' अर्थात्‌ प्रस्तावना के अन्तर्गत ग्रन्थ- 
कार ने अनेक बातों को स्पष्ट किया, जिसके अन्तर्गत गुरुमुख से वेद 
का श्रवण तथा उसका अनुकरण करते हुए अभ्यास, वेद को समझने में 
सुविधा प्रमुख हँ | उसके बाद ही व्यक्ति को प्रत्यक्ष दिखायी देने वाले 
अर्थ 'दृष्ट-अर्थ' वाले धर्म अर्थात्‌ वेद में जिज्ञासा करना उचित है। 


ft 
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यह सम्पूर्ण कथ्य ग्रन्थकार ने आरम्भ में ही आचार्य जैमिनि के 
मीमांसासूत्र के प्रथम सूत्र 'अथातो धर्मजिज्ञासा' की व्याख्या के प्रसंग 
में किया है। 

इसी क्रम में उन्होंने मीमांसाशास्त्र से जुड़े महत्त्वपूर्ण पारि- 
भाषिक शब्दों 'भावना' भेद सहित और धर्मलक्षण में प्रयुक्त 'चोदना' 
पदों की भी विस्तार से व्याख्या की है, जिन्हें स्पष्ट करने का हम यहाँ 
विनम्र प्रयास कर रहे हैं- 

(क) भावना- आचार्य लौगाक्षिभास्कर ने विधिवाक्य 'स्वर्गकामो 
यजेत' धातु एवं प्रत्यय के अंशों का सूक्ष्म विवेचन करने के क्रम में 
'भावना' के लक्षण और भेदों का कथन इसप्रकार किया है- 

"भावना नाम भवितुर्भावनानुकूलो भावयितुर्व्यापारविशेषः। सा च 
द्विधा, शाब्दीमावना आर्थीमावना चेति।' 

इस लक्षण को एक उदाहरण वाक्य में इसप्रकार समझा जा 
सकता है। जैसे- देवदत्त नाम का कोई व्यक्ति यज्ञदत्त नामक अन्य 
व्यक्ति को आदेश देता है कि 'गाम्‌ आनय'। तब यज्ञदत्त उसके इस 
वाक्य को सुनकर 'गलकम्बलयुक्त पशुविशेष' को लेकर देवदत्त के 
पास आ जाता है। 

'भावना' के लक्षण में प्रयुक्त 'भवितु: पद द्वारा देवदत्त को 
कहा गया है। 'भावनानुकूलः' शब्द द्वारा उसके 'गाम्‌ आनय' आदेश 
वाक्य में अभिप्राय है तथा यहाँ प्रयुक्त 'भावयितुः' पद का अभिप्राय 
यज्ञदत्त का इस वाकय को सुनना व उस पर अर्थात्‌ उसके अर्थ पर 
मनन करना व उसे समझकर अग्रिम पद व्यापार विशेष द्वारा 'गाम्‌ 
आनयन' रूप क्रिया को सम्पादित करना है। 

कुछ ही क्षणों में होने वाली इस सम्पूर्ण प्रक्रिया को संक्षिप्त 


रूप में तथा विस्तृतरूप में दोनों ही दृष्टि से मीमांसा दर्शन में विचार 
करके 'भावना' का नाम दिया है, जिसे उन्होंने 'शाब्दी भावना'. और 


आर्थी भावना: रूप में दो प्रकार का बताया है। 
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(अ) शाब्दी भावना- सर्वप्रथम तो ध्यातव्य है कि 'शादी 
भावना' प्रवर्तक वाक्य प्रयोग करने वाले में विद्यमान होती है। जैसे- 
उपर्युक्त 'गाम्‌ आनय' प्रवर्तक वाक्य का प्रयोग देवदत्त द्वारा करने 
यह देवदत्त में स्थित मानी जाएगी, जो लौकिक वाक्य का प्रयोग करने 
वाली और वैदिक विधि वाक्यों में प्रयुक्त होने वाली 'शाब्दी भावना' भेद 
से दो प्रकार की होती है, जिसे उदाहरण द्वारा इसप्रकार भी समझा 


जा सकता है- 
(चित्र- 2) भावना (मानसिक व्यापारः) 
भवितुः भावानानुकूलो' भावयितु: व्यापार-विशेष: 
सा द्विधा 
ली नित लिक ठे कप 
'शाब्दी भावना' आर्थी भावना 
(देवदत्त का | गमानय' आदेश) (यज्ञदत्त द्वारा गोरानयन क्रिया सम्पादित करना) 
[oo कट चा हि नल ज 
वैदिक वाक्य में लौकिक वाक्य में वैदिक वाक्य में लौकिक वाक्य में 
प्रयोग होने वाली प्रयोग होने वाली प्रयोग होने वाली प्रयोग होने वाली 
(स्वर्गकामः यजेत्‌) (गामानय ओदनं पच) (स्वर्गकामः यजेत) (ओदनं पच) 


(गामानय) 

(आ) आर्थी भावना- इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि 
'आर्थी भावना' की उत्पत्ति हमेशा ही 'शाब्दी भावना' से ही होती है। 
दूसरे शब्दों में, यज्ञदत्त में 'गाम्‌ आनयन' रूप अनुष्ठान के प्रति उत्पन्न 
प्रवृत्ति ही 'आर्थी भावना' के लौकिक वाक्यगत 'आर्थी भावना' का 
उदाहरण है, जबकि वैदिक वाक्य में श्रोतृगत यागानुष्ठान के प्रति 
उत्पन्न प्रवृत्ति वैदिक वाक्यगत दूसरे प्रकार की 'आर्थी भावनां 
कहलाएगी | 

इसीप्रकार यह भी ध्यातव्य है कि 'शाब्दी भावना' हो अथवा 
आर्थी भावना, प्रत्येक में साध्य, साधन और इतिहासकर्ता इन तीन अंशों 
का होना भी सुनिश्चित है, क्योंकि जिसप्रकार, लौकिक विधिवाक्य की 
भावना में 'कुर्यात्‌' करे, इस वाक्य में प्रमुखरूप में तीन अंश हैं- 

0) किम्‌ कुर्यात्‌ ? () केन कुर्यात्‌ ? (६।;) कथम्‌ कुर्यात्‌? 

इसीप्रकार वैदिक विधिवाक्य 'यजेत स्वर्गकामः" इत्यादि स्थल 
में स्थित भावना में भी - 
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0) किम्‌ भावयेत्‌? (¡) केन भावयेत्‌? (।†) कथम्‌ भावयेत्‌? 
इसप्रकार के तीन अंशों की अपेक्षा होती है तथा जिन अंशो 
द्वारा क्रमशः इन आकांक्षाओं की शान्ति हो, उन्हीं को क्रमशः साध्य, 
साधन एवं इतिकर्तव्यता कहते हैं। इस प्रसंग में एक बात यह भी 
विशेषरूप से कथनीय है कि- 'शाब्दी भावना' का 'साध्य', 'आर्थी 
भावना' होती है, क्योंकि यही 'आर्थी भावना' को उत्पन्न करने वाली 
है। दूसरी बात 'शाब्दी भावना' के ज्ञान का साधन 'लिंगादि प्रत्यय' का 
ज्ञान होता है। 
तीसरी, बात क्योंकि 'शाब्दी भावना' के साध्य अर्थात्‌ श्रोता 
व्यक्ति में क्रिया के अनुष्ठान के प्रति होने वाली उन्मुखतारूप 'आर्थी 
भावना' की उत्पत्ति, विधेय के प्रशंसक वाक्य अर्थात्‌ अर्थवाद से होती 
है। अतः इसी अर्थवाद द्वारा ज्ञात क्रिया की प्रशंसा ही "इतिकर्तव्यता' 


की श्रेणी में आती है। इस सम्पूर्ण अभिप्राय को इसप्रकार भी समझा 
जा सकता है- 


(चित्र 3) भावना 
eo अअ 
“शाब्दी भावना कीड आर्थी भावना 
मनन य कक एक कक 
। क स्का 
साध्य साधन इति कर्तव्यता साध्य साधन इति कर्तव्यता 


(3) चोदना लक्षण- वस्तुतः 'चोदना' पद वेद के एक अंश 
'विधि' मात्र का कथन करने वाला है, किन्तु जैमिनिसूत्र में यह सम्पूर्ण 
वेदरूप अर्थ के लिए प्रयुक्त हुआ है। आचार्य जैमिनि ने अपने 
मीमांसासूत्र ((/4,/2) में स्पष्टरूप से धर्म की परिभाषा में इस शब्द 
का इसप्रकार प्रयोग किया है- 

"चोदना लक्षणोऽ्थो धर्मः (जैमिनि सूत्र-।/।/2) 

इसका अभिप्राय यही है कि 'चोदना'अर्थात्‌ विधि द्वारा जिसका 
विधान किया जाता है, वही 'धर्म' होता है। वस्तुतः जैमिनिसूत्र में 
“चोदना' पद का अर्थ सम्पूर्ण वेदमात्र है, उसके पाँच अंगों में से एक 
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“विधि' मात्र देशविशेष का अभिप्राय ग्रहण करना यहाँ उचित नहीं है, 
क्योंकि इसमें लेशमात्र भी संदेह नहीं है कि 'चोदना' पद का सामान्य 
अर्थ विधि-वाक्य है, किन्तु "मन्त्रः और 'नामधेय' ये दोनों भी 'विधि' 
अर्थात्‌ 'चोदना' से ही सम्बद्ध होने के कारण भिन्न नहीं हैं। 

इतना ही नहीं, वेद के अन्य दो अंग “निषेध. और 'अर्थवाद' 
इन दोनों में 'अर्थवाद' तो लोगों को यागादि अनुष्ठान हेतु प्रेरित करता 
ही है। अतः वह भी 'चोदना' से भिन्न नहीं समझना चाहिए। इसके 
अतिरिक्त प्रत्यक्षरूप से प्रवर्तन हेतु प्रेरित करने वाले 'चोदना' पंद 
वाक्य 'अर्थवाद' वाक्य और निवर्तनरूप अर्थ को कहने वाला निषेध 
पद, ये दोनों ही आपस में विरोध अर्थ वाले होने पर भी, शब्द को 
सुनने के बाद उत्पन्न होने वाली प्रवृत्ति और निवृत्तिरूप बुद्धि ही 
'चोदना' पद वाच्य है। इसलिए 'निषेध' में भी उसका विरोध स्वत: ही 
समाप्त हो जाता है। उपर्युक्त सम्पूर्ण विवेचन का संक्षेप में यही 
अभिप्राय है कि- 

'चोदना पद मीमांसाशास्त्र का पूर्णतया पारिभाषिक शब्द है।' 
इसका सामान्य अर्थ +चुद प्रेरणे धातु से निष्पन्न होने के कारण 'प्रेरणा' 
प्रदान करना है, किन्तु इस शास्त्र के प्रणेताओं और व्याख्याकारों ने, 
साथ ही अर्थसंग्रहकार ने भी पूर्व परम्परा का पालन करते हुए, इसकी 
विधि, मन्त्र, नामधेय और अर्थवाद सभी पाँच वेदों के अंगों में विवक्षा 
की है। तत्पश्चात्‌ प्रसंग प्राप्त सम्पूर्ण वेद के पाँच प्रभेदों का क्रमशः 
विवेचन प्रस्तुर्त कर रहे हैं, जिनकी 'अर्थसंग्रह' में ग्रन्थकार ने व्याख्या 
की है- 

(4) विधि विभाग- जैसा कि पूर्व में उल्लेख किया गया है कि 
मीमांसा शास्त्र के अनुसार 'विधि' वेद के पांच अंगों में से प्रथम उ 
प्रमुख है। इसे सुनकर व्यक्ति में यागादि के अनुष्ठान करने के प्रति 


' , चोदनालक्षणोऽर्थो धर्मः (जैमिनि सूत्र-,/4,/2) 
१ सच विधिमन्त्रामधेयनिषेधार्थवादभेदात्‌ पंचविधः। 


मीमासा-दर्शन (443 
नि हा 
प्रवृत्ति उत्पन्न होती है। यहाँ यागादि के अनुष्ठान के माध्यम से 
स्वर्ग-प्राप्ति का कथन किया गया है | जैसे- 'स्वर्गकामो यजेत' अर्थात्‌ 
यदि व्यक्ति स्वर्ग की कामना करता है तो उसे याग का अनुष्ठान 

करना श्रेयस्कर है। | 

मीमांसा दर्शन में वेद के उस भाग को 'विधि' कहा गया है, 
जो लौकिक प्रमाणों के माध्यम से ज्ञान न होने वाले पदार्थो (क) प्रधान 
क्रिया (ख) अंगक्रिया (ग) द्रव्य (घ) क्रम तथा (ड) अधिकार आदि का 
विधान करती है। इस सम्बन्ध में अर्थसंग्रहकार का वक्तव्य उल्लेखनीय 
है- 

'तत्राज्ञातार्थज्ञापको' वेदभागो विधि: 

इसे उदाहरण द्वारा आसानीं से समझा जा सकता है। जैसे- 
स्वर्गकामः अग्निहोत्रं जुहुयात्‌' यह वेदवाक्य होने से वैदिक विधि की 
श्रेणी में आता है, क्योंकि इसके द्वारा स्वर्ग प्राप्त कराने वाले को 
'अग्निहोत्र नामक याग का अनुष्ठान करने का निर्देश प्रदान किया जा 
रहा है। इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि अग्निहोत्र के अनुष्ठान 
द्वारा स्वर्गप्राप्ति होती है। इस सम्बन्ध में प्रत्यक्षादि अन्य प्रमाण न 
होकर एक मात्र वेद-वाक्य ही प्रमाण है। विधि को परिभाषित करने के 


बाद अर्थसंग्रहकार ने 'विधि' का विभाजन प्रथमतः तीन प्रकार से किया 
है- हि 
(चित्र- 4) विधि 


eR 
वि गुण विधि विशिष्ट विधि 
प्रधान विधि/ उत्पत्ति विधि केवल क्रिया के अंग का गुण विशिष्ट विधि/ गुण विशिष्ट 
| विधान कर्मविधि . 
अग्निहोत्रं जुहुयात्स्वर्गकामः दध्ना जुष्ठोति गुण और क्रिया दोनो का 
एक ही विधान 
पिशेषणापिशेष्यभाषापच्न 
, रूप में "सोमेन यजेत' 
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44) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग स 3... 

(क) प्रथम विभाजन- जेसा कि स्पष्ट हे कि इस विभाजन में 
तीन प्रकार की विधियों का कथन किया गया है- विधि, गुणविधि और 
विशिष्ट विधि। इनकी हम क्रमशः व्याख्या 

() विधि विभाग- 
इसी को 'प्रधान विधि' अथवा 


का यह लक्षण सामान्य 
विशेष' का नहीं, किन्तु ग्रन्थकार ने 
यहाँ 'उत्पत्ति विधि' का उदाहरण- 'अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ स्वर्गकाम: 
विधि' में मानकर ही प्रस्तुत किया 
गया है। बे 
(0) गुण-विधि- इसमें क्रिया का विधान न करके क्रिया के 
अंग का विधान किया जाता 


ता है। इसीलिए इसका यह नामकरण किया 
गया है। यहाँ क्रिया की प्राप्ति अन्य 


उत्पत्ति विधियों के माध्यम से 
होती हैं जैसे- "दध्ना जुहोति ।' 


इस स्थल पर यज्ञकर्म में 'दधि' का विधान किया गया है तथा 

'जुहोति' पद द्वारा प्रतीत होने वाली होमरूप क्रिया की प्राप्ति 'अग्नि- 
होत्रं जुहुयात्‌' इस रूप में होती है। अतः इसे गुण-विधि के उदाहरण 
रूप में प्रस्तुत किया गया है। 

(7) विशिष्ट-विधि- इसमें गुण और क्रिया दोनों का एक ही 
विधान किया जाता है। इसी को 'गुणविशिष्टविधि' एवं 'गुणविशिष्ट 
कर्मविधिः भी कहते हैं। जैसे- 'सोमेन यजेत' यह वाक्य विशिष्ट-विधि 

उदाहरणरूप में प्रस्तुत किया गया है। 
` इसी प्रसंग में उल्लेखनीय है कि- सामान्य दृष्टि से यह वाक्य 
भी 'दध्ना जुहोति' गुणविधि वाक्य के समान ही प्रतीत होता है, किन्तु 
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वैदिक योग व्यवस्था के अन्तर्गत 'दध्ना जुहोति' ऐसे याग से सम्बद्ध 
है, जिसे हम 'अग्निहोत्रं जुहुयात' से प्राप्त करते हैं, जबकि उपर्युक्त 


'सोमेन यजेत' वाक्य किसी भी पूर्वतः प्राप्त कर्म से सम्बद्ध नहीं है। 

इसके अतिरिक्त इसकी सहायक सामग्री का बोधक भी कोई 
अलग वाक्य नहीं है। परिणामस्वरूप इस वाक्य द्वारा प्रधान-कर्म-याग 
और उसके सम्पादक द्रव्य, इन दोनों का ही एक साथ ग्रहण हो रहा 
है। अतः 'सोमेन यजेत' वाक्य से ऐसे याग का ज्ञान होता है, जिसे 
सोम पदार्थ द्वारा सम्पन्न किया जाना है। इसप्रकार इस वाक्य द्वारा 
गुण-विशिष्ट यज्ञादि कर्म का विधान होने से इसे 'विशिष्ट विधि' संज्ञा 
प्रदान की गई है | 

(ख) विधि विभाग का द्वितीय विभाजन- इस विभाजन के 
अन्तर्गत विधि के चार प्रभेद किए गए हैं, जो इसप्रकार हैं- 


(चित्र- 5) द्वितीय विभाजन 
विधि विभाग 
on 
| क तकात ण म सचा TOES TE fT CS 
जलासि- विधि विनियोग-विधि अधिकात प्रयोग-विधि 
प्रधान कर्म का विधान करने वाली | फल स्वाम्यत्व अधिकार अनुष्ठान 
अंगाविभाव रूप सम्बन्ध का ज्ञान 
अग्निहोत्रं जुहोति ह यजेत स्वर्गकामः किस अंग क्रिया के बाद, 
दघ्ना | किस अंग क्रिया का 


{ अनुष्ठान किया जाए? 
अंग होम अंगी | रूप अधिकार होगा? ; 
प्रधान ! वही याग, निष्पादन के बाद; 
स्वर्ग प्राप्त करा सकेगा। ; 


इन चारों प्रभेदों को हम इसप्रकार समझ सकते हैं- 

() उत्पत्तिविधि- यह विधि केवल इसप्रकार के कर्म का 
विधान करती है, जिसका ज्ञान अन्य किसी प्रमाण द्वारा सम्भव नहीं 
होता है। प्रथम विभाजन में इसे ही 'विधि' अथवा 'प्रधान-विधि' संज्ञा 
प्रदान की गई है। इसके उदाहरणरूप में 'अग्निहोत्रं जुहोति' वेदवाक्य 
को ही ग्रहण किया जा सकता है। 

(3) विनियोग विधि- इस विधि द्वारा अंगी और अंग के मध्य 
होने वाले 'अंगांगिभाव' सम्बन्ध का ज्ञान होता है। उदाहरणार्थ- पूर्व में 


446) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 

ठंड स उअउस्‍5इ़नोेेेे। साय _____ 
उद्धृत 'दध्ना जुहोति' उदाहरण में दधि होम का अंग है तथा 'होम | 
दधि का अंगी अर्थात्‌ प्रधान है, क्योंकि यह सर्वमान्य सिद्धान्त है कि | 
'जिसके लिए दूसरा हो, उसे अंगी तथा जो दूसरे के लिए हो, उसे 
'अंग' कहते हैं। मीमांसाशास्त्र में विनियोग-विधि स्थलों पर अंग और 
अंगी विषयक निर्णय हेतु छः प्रमाणों का उल्लेख किया गया है- 


(चित्र- 6) 


छःप्रमाण 
Ty IOI || T आ, 
प्रकरण स्थान समाख्या 


इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि अनेक बार किसी 
स्थल विशेष पर उक्त छः प्रमाणों में से एकाधिक प्रमाणों की प्रवृत्त 
होने पर मीमांसा दर्शन प्रत्येक पूर्ववर्ती प्रमाण को परवर्ती प्रमाण की 
अपेक्षा प्राथमिकता प्रदान करता है। यही कारण है कि यहाँ प्रदत्त छ 
प्रमाणों में से प्रत्येक पूर्ववर्ती प्रमाण अपने किसी भी परवर्ती प्रमाण से 
अधिक बलवान्‌ माना जाएगा और उसी के द्वारा हम बोध्य अंगांगिमाव 
का निर्णय करेंगे ।' | 

(7) प्रयोग विधि- इस विधि के माध्यम से वेद में अंग- 
क्रियाओं के अनुष्ठान के क्रम का ज्ञान होता है। इसीलिए इसका | 
लक्षण अर्थसंग्रहकार ने इसप्रकार किया है- 

“अत एवांगानां क्रमबोधको विधिरित्यपि लक्षणम्‌ | 

कहने का अभिप्राय यह है कि- वैदिक यागक्रियाओं में कित 
अंगक्रिया के अनुष्ठान के बाद किस अंगक्रिया का अनुष्ठान किप 
जाना चाहिए, इसप्रकार की जानकारी अर्थात्‌ अनुष्ठान के क्रम क 
निर्णय, इसी 'प्रयोग विधि' के माध्यम से होता है, क्योंकि यहाँ प्रयु 
'प्रयोग' से अभिप्राय 'अनुष्ठान' से ही है। 


। , इसका विस्तार से विवेचन हेतु द्रष्टव्य लेखककृत अर्थसंग्रह "चिर 
व्याख्या विभाग संख्या 22 एवं उससे आगे। 


A 
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इसका महत्त्वपूर्ण कारण यह है कि यदि किसी भी यांग की 
अंगक्रियाओं को क्रमशः एक के पश्चात्‌ दूसरी, इस रूप में अव्यवहित 
रूप से सम्पादित नहीं किया जाएगा, तो याग में होने वाली अंग- 
क्रियाओं में अविच्छिन्नता का अभाव होगा और जिससे उनमें सहभाव 
न होने से यागानुष्ठान में विलम्ब होगा, क्‍योंकि शीघ्र अनुष्ठान तभी 
सम्भव है, जब याग-कर्ता को अंगभूत क्रियाओं के क्रम का यथोचित 
ज्ञान हो। 

इसप्रकार कहा जा सकता है कि अनुष्ठान अर्थात्‌ प्रयोग की 
शीघ्रता अर्थात्‌ प्राशुभाव का बोध कराने वाली विधि को ही प्रयोग विधि 
कहते हैं। इसीकारण इसका लक्षण यहाँ इसप्रकार भी किया गया है- 

'प्रयोगप्राशुभावबोधको विधिः प्रयोगविधिः ।' 

उदाहरणार्थ -वेदं कृत्वा वेदिं करोति’ इस प्रयोग-विधि वाक्य 
में प्रयुक्त 'क्त्वा' प्रत्यय द्वारा ज्ञात होता है कि 'वेद' अर्थात्‌ 'कुशमुष्टि' 
के निर्माण के अनन्तर वेदी का निर्माण करना चाहिए। उल्लेखनीय यह 
भी है कि इस प्रयोग-विधि में भी क्रम का बोध छः प्रमाणों के माध्यम 
से किया गया है- 

(चित्र- 7) प्रयोग-विधिक्रम बोधक प्रमाण 


CR PO या 
श्रुति अर्थ - पाठ स्थान मुख्य समाख्या प्रवृत्ति 


यहाँ भी अर्थात्‌ विधि-प्रयोग विषयक स्थलों पर श्रुति आदि 
एक से अधिक प्रमाणों के प्रवृत्त होने की स्थिति में पूर्ववर्ती प्रमाण द्वारा 
निर्णय किया गया क्रम ही प्रामाणिक और स्वीकार्य होता है। दूसरे 


शब्दों में, श्रुति, अर्थ, पाठ, स्थान, समाख्या और प्रवृत्ति इन सभी छः 
प्रमाणों में भी प्रत्येक पूर्ववर्ती प्रमाण की अपने परवर्ती प्रमाणों से 
बलवत्ता होती है, क्योंकि प्रत्येक पूर्ववर्ती प्रमाण-क्रम के निर्णय का बोध 
परवर्ती प्रमाण की अपेक्षा शीघ्र कराता है | 

(४) अधिकारी विधि- क्रिया के फल का स्वामी होना अर्थात्‌ 
'फलस्वाम्यं' ही अधिकार शब्द का अर्थ है। अतः जिस विधि के माध्यम 


4 ॥ 
\ 


से यह जानकारी होती है कि 'किस क्रिया के फल का भोक्ता कौन 
व्यक्ति हो सकता है? उसी विधि को मीमांसाशास्त्र 'अधिकार विधि' 
की श्रेणी में रखता है। इस दर्शन के अनुसार सभी लोग सभी प्रकार 
के याग करने के अधिकारी नहीं होते हैं। 

यही कारण है कि इस विधि के अन्तर्गत याग-कर्म करने 
वालों के विशेषणों का उल्लेख किया गया है, जिन्हें यहाँ अधिकार 
संज्ञा प्रदान की गई है, क्योंकि इन विशेषणों के आधार पर अनुष्ठाता, 
अनुष्ठान की गई क्रिया के फल का भोक्ता होता है जैसे- 

“यजेत स्वर्गकामः यह एक अधिकार विधि है। इसका यही 
अभिप्राय है कि 'जिस व्यक्ति में स्वर्गप्राप्ति की कामनारूप अधिकार 
होगा, उसे ही इस याग के निष्पादन के पश्चात्‌ स्वर्ग की प्राप्ति हो 
सकेगी ।' ` 

इसीप्रकार अधिकार-विधि का अन्य उदाहरण- “राजा राज- 
सूयेन स्वाराज्यकामो यजेत' में भी यही अभिप्राय निहित है, क्योंकि इस 
विधि द्वारा राजसूय याग के अनुष्ठान का फल उसी व्यक्ति को प्राप्त 
हो सकता है, जिसमें ये दो विशेषताएँ हों- 

सर्वप्रथम, तो वह राजा अर्थात्‌ क्षत्रिय हो तथा 

द्वितीय, उसे स्वाराज्य प्राप्त करने की इच्छा भी हो। 

अतः 'राजत्व' और 'स्वाराज्य कामना' ये दोनों विशेषण उसके 
याग विषयक अधिकार का कथन कर रहे हैं। इसीलिए मीमांसाशास्त्र 
इस विधि को 'अधिकार-विधि' के अन्तर्गत स्वीकृति प्रदान करता है। 

(ग) तृतीय विभाजन- विधि-विभाग के उक्त तृतीय विभाजन 


में निम्न तीन प्रभेदों का उल्लेख हुआ है- 
(चित्र- 8) तृतीय विभाजन 
विधि-विभाग 
विनवत कस्का या प्णणायच्टाव्न्ल्य् | के ल पणय 
अपूर्व-विधि नियम-विधि परिसंख्या विधि 


ras Sa 
श्रौती परिस लाक्षाणिकी परिसंख्या 


oS _ीासा-बर्न (4१9 
आचार्य कुमारिलभट्ट ने तन्त्रवार्तिक में प्रस्तुत एक श्लोक में 
इन सभी तीनों विधियों का कथन इसप्रकार किया है-- 
नियमः पाक्षिके सति। 
तत्र चान्यत्र च प्राप्तौ परिसंख्येति गीयते || (72/374) 
(8) अपूर्व-विधि- इसी को पूर्व दोनों विभाजनों में क्रमशः 
'प्रधान-विधि' और 'उत्पत्ति-विधि' भी कहा है, जबकि आचार्य कुमारिल 
भट्ट ने इसके लिए केवल "विधि" शब्द का ही प्रयोग किया है। 


हो जाए, उस स्थिति में अभिप्रेत साधन की प्राप्ति कराने वाली विधि 


अपरसाधनस्य प्रापको विधिर्नियमविधिः। 
जैसे- 'ब्रीहीनवहन्ति' अर्थात्‌ धान कूटना चाहिए | 
यद्यपि धान से उसकी भूसी को हटाने के लिए कूटने के 
अलावा अनेक साधनों का प्रयोग सम्भव है। अतः 'अवहनन' अर्थात्‌ 
कूटने के अलावा दूसरे किसी साधन की प्राप्ति की स्थिति में वेद- 
विधि द्वारा अप्राप्त अवहनन का विधान 'नियम-विधि' रूप विधिवाक्य से 
ही किया जाता है। 


(०) परिसंख्या-विधि- सामान्यरूप से परिसंख्या शब्द का 
अभिप्राय वर्जन-बुद्धि से है- 


'उमयोश्च युगपत्पराप्तावितरव्यावृत्तिपरो विधिः , 
परिसंख्याविधिः (विभागसंख्या- 63) 
उल्लेखनीय है कि इस विधि में 'विध्यात्मक' शब्दावली होते 
इए भी उसका अभिप्राय निषेधात्मक होता है। दूसरे शब्दों में, दो प्रकार 
के वैकल्पिक पदार्थों की एक साथ प्राप्ति होने पर किसी एक विशेष 


420) दर्शनशास्त्र का अत्त >> दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहारा 
पदार्थ की निवृत्ति का बोध कराने वाली विधि को ही यह मीमांसाशास्त्र 
“परिसंख्या विधि' की संज्ञा. प्रदान करता है। 

जैसे-- 'पंच पंचनखाः भक्ष्या अर्थात्‌ पंजे से युक्त पाँच प्रकार 
के प्राणी ही ब्राह्मण और क्षत्रिय के लिए भक्ष्य है। इन पाँच प्राणियों में 
खरगोश, साही, गोह, गैंडा, और कछुआ इनकी गणना की गई है। 
अतः यहाँ प्रत्यक्षरूप से विध्यात्मक शब्दावली के होते हुए भी पंच, 
'पंचनखा भक्ष्याः का निषेधात्मक अभिप्राय इसप्रकार प्रतीत हो रहा है- 

ब्राह्मण और क्षत्रिय को पाँच प्रकार के पंचनख प्राणियों के 
अलावा अन्य जीवों का भक्षण नहीं करना चाहिए | 

यद्यपि सामान्यरूप से हम देखते हैं कि कि यदि कोई व्यक्ति 
कई दिनों का भूखा हो, तो वह अपनी भूख को शान्त करने के लिए _ 
किसी भी प्रकार के जीव को खाने के लिए उद्यत रहता है, किन्तु 
'परिसंख्या-विधि' के इस उदाहरण में 'पंच पंचनख' जीवों के खाने का 
निर्देश करके इन जीवों के अलावा दूसरे जीवों को किसी भी विकट 
परिस्थिति में न खाने का विधान किया गया है। यही इस विधि का 
परिसख्या विधित्व है। इस विधि के दो भेदों का यहाँ उल्लेख किया 
गया है- (क) श्रौती परिसंख्या (ख) लाक्षणिकी परिसंख्या। इनमें भी 
द्वितीय लाक्षणिकी परिसंख्या में ग्रन्थकार ने तीन दोषों () श्रुतिहानि 
(¡}) अश्रुतकल्पना (3) प्राप्तबाध का उल्लेख किया है।' j 

इस प्रसंग में वस्तुतः इतना ही कथ्य है कि- विधियों के इन 
त्रिविध विभाजन के पीछे 'मीमांसाशास्त्र का “दृष्टिकोण भेद' को 
समझाना मात्र उद्देश्य है, क्योंकि ‘व्रीहीनवहन्ति यद्यपि “विनियोग विधि' 
और 'नियमविधि' दोनों में ही परिगणित है। इसीप्रकार 'यजेत स्वर्ग- 
कामः' श्रुति भी दृष्टिकोण भेद की प्रमुखता के कारण ही 'अपूर्व-विधि 
और 'अधिकार विधि' दोनों में ही कथित हुई है। 


LSS 
' इसके विस्तार से विवेचन हेतु द्रष्टव्य लेखककूत अर्थसंग्रह 'चन्द्रिका' व्याख्या. 
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जिसे सुनकर याग आदि के अनुष्ठान के प्रति व्यक्ति की प्रवृत्ति होती 
है, क्योंकि कुछ विशेष प्रकार के यागानुष्ठानों द्वारा यहाँ अनेक प्रकार 
के स्वर्गादि सुखों की प्राप्ति कही गई है। इसी के माध्यम से उस 
क्रिया के सम्बन्ध में अनेकप्रकार के विधि विषयक निर्देश भी दिए गए 
हैं। 


(घ) श्रौती परिसंख्या- परिसंख्या के अन्तर्गत दो पदार्थों में से 
विधि-श्रुत' द्वारा दूसरे की व्यावृत्ति करते हैं, यदि यह व्यावृत्ति साक्षात्‌ 
रूप से 'श्रुत पद द्वारा की जाती है, तो इतर व्यावर्तक उस परिसंख्या 
को श्रौती परिसंख्या कहा जाता है | जैसे- 

'अत्र हि एव आवपन्ति' अर्थात्‌ यहीं पर 'आवाप' करते हैं। 
यहाँ प्रयुक्त 'आवाप' से अभिप्राय 'सभी के प्रक्षेप' से ग्रहण 
करना चाहिए। पवमान क्रिया के प्रसंग में प्रयुक्त इस अंश का पूर्णरूप 
इसप्रकार होगा- 
"त्रीणि ह वै यज्ञस्योदराणि गायत्री बृहत्यनुष्टुप्‌, अत्र ह्येवा- 
वपन्ति, अत एवोद्वपन्ति | 

(ग) लाक्षणिकी परिसंख्या- जिस परिसंख्या में 'एव' आदि इतर _ 
व्यावर्तक शब्द का साक्षात्रूप से प्रयोग नहीं होता है, किन्तु लक्षणा 
शब्दशक्ति के द्वारा 'इतर व्यावर्तक' पद की परिकल्पना कर लेते हैं, 
उसे लाक्षणिकी परिसंख्या कहते हैं। जैसे-'पंच पंचनखा भक्ष्या' इत्यादि 
उदाहरण में इतर व्यावर्तक 'एव' पद का प्रयोग नहीं किया गया है, 
किन्तु उसकी कल्पना कर ली गयी है। (द्रष्टव्य-विभाग संख्या, 64) 

0) मन्त्र- यह वेद का दूसरा प्रभेद है। वस्तुतः याग आदि 
क्रियाओं के अनुष्ठान में मन्त्र भी उपयोगी होने से धर्मपरक होते हैं। 
किसी भी प्रकार के यागानुष्ठान के लिए अनेक पदार्थो- घी, समिधा, 
पात्र, हव्य आदि द्रव्यों की आवश्यकता होती है। इसके अलावा याग 
की अंग-क्रियाओं का सम्बन्ध देवता आदि से भी होता है। इन सभी में 


\ 


| । 


422) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ' ' 
से किसी एक के अभाव में भी याग-क्रिया का अनुष्ठान सम्भव नहीं 
है। इतना ही नहीं, उपर्युक्त सामग्री के उपस्थित होने पर भी यागा- 
नुष्ठान में उपयुक्त पदार्थों का स्मरण मन्त्रॉ द्वारा ही किया जाना 
सम्भव है, यही वेदमन्त्रों की सबसे बड़ी उपयोगिता है। इसीलिए 
मीमांसा शास्त्र मन्त्रों को परिभाषित करते हुए कहता है कि - 
'प्रयोगसमवेतार्थस्मारकामन्त्राः । (विभाग संख्या-6) 

इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि मीमांसाशास्त्र यागा- 
ुष्ठा में प्रयोग किए जाने वाले सभी प्रकार के पदार्थों का स्मरण भी 
मन्त्रों के उच्चारण के द्वारा ही करने का प्रबल पक्षधर है (मन्त्रैरेव 
स्मर्तव्यम्‌) | दूसरे शब्दों में, प्रयोग समवेत अर्थ का स्मरण कराना ही 
` वेदमन्त्रों के उच्चारण का प्रत्यक्ष दिखायी देने वाला प्रयोजन है। 


इसके अतिरिक्त वेद के कुछ मन्त्रों में प्रयोग-समवेत पदार्थों - 


के स्मरण कराने की सामर्थ्य नहीं है। ऐसे मन्त्रों के उच्चारण को 
'अगत्या अदृष्टार्थक' मानना ही उचित है।' इसप्रकार उपर्युक्त संक्षिप्त 
विवेचन के आधार पर निष्कर्षरूप मैं यही कहना उचित होगा कि- 
'याग आदि क्रियाओं के अनुष्ठान में अत्यधिक 'उघयोगी होने 
के कारण मन्त्रों को भी धर्मपरक अर्थात्‌ क्रियापरक मानना ही उचित 


एवं न्यायसंगत है | 


(¡) नामधेय- 'विधि' और मन्त्र का विवेचन करने के बाद . 


बारी आती है, वेद के तृतीय प्रभेद 'नामधेय' की ।. यह शब्द वस्तुतः 
कर्ममीमांसा का पारिभाषिक शब्द है, जो 'यागविशेष' के संज्ञारूप में 
प्रयुक्त होता है, क्योंकि नामधेय में प्रयुक्त 'नाम' का अर्थ 'संज्ञा' से है। 

अतः मीमांसाशास्त्र की विधियों में प्रयुक्त यागशक्ति के माध्यम 
से प्राप्त होने वाले किसी अर्थविशेष का बोधक न मानकर, यदि 
'यागविशेष' का नाम स्वीकार कर लिया जाता है; तो उस शब्द को 
'नामधेय' कहते हैं। उदाहरण के माध्यम से इसे सरलतापूर्वक समझा 
जा सकता है- | 


' विभाग संख्या- 66। 


ह... 
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"उद्भिदा यजेत पशुकामः' 

यह एक विधिवाक्य है और इसका सामान्य अर्थ यही है कि- 
पशुओं को प्राप्त करने की कामना रखने वाला व्यक्ति 'उद्भिद' द्वारा 
याग का सम्पादन (अनुष्ठान) करे। यहाँ प्रयुक्त 'उद्भिद्‌' पद का 
यौगिक अर्थ कुदाली है, जो मिट्टी खोदने के काम आती है। इसकी 
व्युत्पत्ति इसप्रकार प्रदर्शित की जा सकती है- 

'उदभिद्यते ऊर्ध्वं विदीर्यते भूमिरनेन' 

किन्तु मीमांसाशास्त्र की दृष्टि में यह पारिभाषिकरूंप में 'याग- 
विशेष' के लिए प्रयुक्त हुआ है। इस प्रसंग में ध्यातव्य यह भी है कि 
यहाँ किसी भी शब्द को 'याग नामधेय' मानने के कुछ कारण होते हैं. 
जिनके आधार पर किसी शब्द विशेष को 'याग' नाम दिया जाता है। 

ग्रन्थकार ने यहाँ ऐसे चार निमित्तों का कथन किया है, जिनके 
आधार पर शब्द 'याग' के नामधेय माने जाते हैं | तदनुसार- 

(अ) मत्वर्थलक्षणा होने का भय (ब) वाक्य भेद होने का भय 

(स) तत्प्रख्यशास्त्र (द) तद्व्यपदेश 

इनका विस्तृत विवरण अर्थसंग्रह की विभाग संख्या 68-74 में 
दिया गया है। 

(0) पुनरपि यहाँ इन्हें संक्षेप में इसप्रकार समझा जा सकता है। 
यदि किसी शब्द विशेष का यौगिक अर्थ लेने पर मत्वर्थ लक्षणा की 
आवश्यकता प्रतीत हो तो इस दोष से बचने के लिए उस शब्द का 
यौगिक अर्थ न लेकर, उसे याग का 'नामधेय' मान लिया जाता है, 
क्योंकि ऐसे स्थलों पर 'मत्वर्थ लक्षणा' को दोषरूप माना गया है। 

(2) इसके अतिरिक्त यदि किसी स्थल पर शब्द के यौगिक 
अर्थ को स्वीकार करने पर "वाक्य भेद' की प्रतीति हो तो इस दोष से 
बचने के लिए, उसे याग का 'नामधेय' मानना होगा। 

(3) इसीप्रकार यदि गुण का बोध कराने वाले अन्य श्रुतिरूप 
प्रमाण की प्राप्ति हो, तो वहाँ भी वह शब्द गुणबोधक न होकर याग 
का ही 'नामधेय' हो जाता है। 


| 
424) दर्शनशास्त्र फा अन्तरंग इतिहास 

(4) यद्यपि सामान्यरूप से उपमान और उपमेय दोनों ही भिन्न 
होते हैं, किन्तु फिर भी यदि किसी स्थल पर विधि और अर्थवाद में 
उपभेय और उपमान भिन्न-भिन्न न हो, तो भी ऐसे स्थलों पर विधिगत 
शब्द याग का ही 'नामधेय' होगा |' 

इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि कुछ विद्वानों का यह 
भो मानना है कि एक अन्य 'उत्पत्तिशिष्टगुणबलीयत्व को भी पंचम 
नामधेय मानना चाहिए, किन्तु ग्रन्थकार इसका अर्न्तभाव 'तत्प्रख्य 
शास्त्र' रूप निमित्त में ही करने के पक्षधर हैं। 

(४) निषेध- तत्पश्चात्‌ वेद के चतुर्थ प्रभेद के रूप में 
ग्रन्थकार ने 'निषेध' पर चिन्तन करते हुए कहा है कि 'व्यक्ति को जो 
वेद-वाक्य' अनर्थः की कारणस्वरूप क्रियाओं को करने से रोकते हैं, 
उन्हें इस श्रेणी में रखा जाता है, जो वेद के चतुर्थ प्रभेद के रूप में 
मान्य है। उन्होंने इसकी व्याख्या इसप्रकार की है- 

'पुरुषस्य निवर्तकं वाक्यं निषेधः |“ 

उल्लेख्य है कि वेद का विधिवाक्य व्यक्ति को किसी अनुष्ठान 
के प्रति प्रवृत्त करता है तो निषेधवाक्य उसी को क्रिया से निवृत्त करता 
हे। इसे उदाहरण द्वारा इसप्रकार समझ सकते हैं-न कलंजं भक्षयेत्‌' 

यहाँ प्रयुक्त कलंज शब्द का अभिप्राय- 'विष बुझे बाण द्वारा 
मारे गए पशु अथवा पक्षी के माँस से है' अतः इस निषेध वाक्य का 
अर्थ हुआ कि 'विष बुझे बाण आदि किसी भी हथियार द्वारा मारे गए 
किसी भी पशु अथवा पक्षी के मॉस का भक्षण नहीं करना चाहिए | 

इसप्रकार इस वाक्य द्वारा 'कलंज' भक्षणरूप क्रिया में प्रवृत 
होने का किसी भी स्त्री अथवा पुरुष के लिए निषेध किया जा रहा है 
और इसका कारण अनिष्ट की प्राप्ति ही है, चाहे वह नरक या मरण 
रूप अनर्थ की प्राप्ति ही क्यों न हो। 


! द्रष्टव्य-विभागसंख्या- 64-74 | 
*  वही-75| 
/ 


इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि इसप्रकार के 
निषेध-वाक्यों में निवर्तना का बोध 'नज्‌' के प्रयोग द्वारा ही होता है, 
क्योंकि यदि 'भक्षयेत्‌' पद में स्थित 'लिंग' (विधिलिंग) प्रत्यय के 
अर्थरूप 'शाब्दी भावना' का अन्वय नज्‌ (नकार) के साथ नहीं होगा, तो 
इसप्रकार के निषेधरूप अर्थ की प्राप्ति ही नहीं होगी। वस्तुस्थिति यह 
है कि 'नज्‌' का स्वभाव ही अपने से अन्वित पदार्थ के विरोध का 
ख्यापक होना है। 

इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि- प्रत्यय के अर्थ 'नज्‌' के 
अर्थ के साथ अन्वय न होकर धातु के अर्थ के साथ अन्वय होता है। 
इस विषय पर ग्रन्थकार ने विस्तारपूर्वक विभाग संख्या-78-74 में 
विवेचना (मीमांसा) प्रस्तुत की है, जिसका हम यहाँ विस्तारभय से 
उल्लेख नहीं कर रहे हैं, क्योंकि यहाँ हमारा उद्देश्य वेद के चतुर्थ प्रभेद 
निषेध को स्पष्ट करना मात्र है। 

(£) अर्थवाद- तत्पश्चात्‌ वेद के अन्तिम प्रभेद 'अर्थवाद' को 
भी मीमांसाशास्त्र के अनुसार स्पष्ट करते हैं, क्योंकि यह भी परम्परया 
_ धर्म अर्थात्‌ याग आदि क्रिया से ही सम्बद्ध है। इस प्रसंग में उल्ले 
खनीय है कि वेद के विधिवाक्य द्वारा विधेय पदार्थ की प्रशंसा की - 
जाती है तो निषेधवाक्य द्वारा निषेध पदार्थ की निन्दा, वस्तुतः इसी 
'अर्थवाद' के माध्यम से की जाती है, जिसे ग्रन्थकार ने इसप्रकार स्पष्ट 
किया है- 


'प्राशस्त्यनिन्दान्यतरपरं वाक्यमर्थवादः’ 


में विधि का महत्त्व सर्वाधिक रहा है। विषय के अनुसार गद्य ख़ण्डों की . 


संख्या इसप्रकार है- उपोद्घात (72), विधि (3-0). मन्त्र (6° 
66), नामधेय (67-74), निषेध (75-95), अर्थवाद (86-89), प्रयोजन 
७0)। विधि-भाग में भी विनियोग विधि के अन्तर्गत अंगविभाग का 
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र आ >“ 
ज्ञान कराने में प्रयुक्त होने वाले छः प्रमाणों की उदाहरणपूर्वक विस्तार 
से समीक्षा की गयी है। यहाँ विवेचित ये छः प्रमाण इसप्रकार है- श्रुति, 
लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या | 

ग्रन्थकार ने यहाँ 'पारार्थ्य' के पयार्यवाची 'अंगत्व' का लक्षण 
इसप्रकार दिया है- 

'परोद्ेशप्रवृत्तकृतिसाध्यत्वम्‌' 

अर्थात्‌ किसी के भी उद्देश्य से कार्य में प्रवृत्त हुए पुरुष की 
'कृति' अर्थात्‌ 'व्यापार' द्वारा सिद्ध होने वाला ही 'पारार्थ्य' अथवा 
'अंगत्व' कहलाता है। इसका मीमांसाशास्त्र में अत्यधिक महत्त्व है। 
अतः इसे सूक्ष्मतापूर्वक समझना अत्यावश्यक है | 

(घ) अर्थवाद- ग्रन्थकार ने अर्थवाद को दो प्रकार से वर्गीकृत 
किया है- 


(चित्र- 9) अर्थवाद के भेद 
्शॉरशारशरशाशिशिशिशिशिशिशिणणय 
हर तन दर्गीकरण द्वितीय वर्गीकरण 
विधि शेष निषेध शेष ुर्णवाद अनुपद _ भूतां अनुप्राद भूतार्थवाद 


उपर्युक्त चित्र से स्पष्ट है कि पहले वर्गीकरण का मुख्य 
आधार क्रमशः विधेय और निषेध्य रहा है, जिसे दूसरे शब्दों में, प्रशंसा 
एवं निन्दा भी कहा जा सकता है, जबकि अर्थवाद के दूसरे वर्गीकरण 
` में अर्थवाद के प्रतिपाद्य विषयक ज्ञान का दूसरे प्रमाणों के माध्यम से 
होना अथवा न होना निर्देशित हुआ है। अब हम इन्हें क्रमशः स्पष्ट 
करने का प्रयास करेंगे। 


(क) प्रथम वर्गीकरण 
() विधिशेष अर्थवाद- आचार्य जैमिनि के अनुसार- "विधि 
त्वेकवाक्यत्वात्‌ स्तुत्यर्थेन विधीनां स्युः | 


अर्थात्‌ वेदवाक्य का मुख्य अंश 'विधि' है, जबकि 'अर्थवाद 
उसका शेष अंश है। यही कारण है कि विधिवाक्य और उसके अर्थवार 


भ्र जैमिनि सूत्र-।/27। 


|] 


रूप वाक्य में एक वाकयता ही. विद्यमान रहती है। इसी दृष्टि से उस 
अर्थवाद को जो 'विधि' के माध्यम से 'विधेय' पदार्थ की स्तुति किंवा 
प्रशंसा करता है, 'विधिशेष' कहते हैं, जिसका उद्देश्य किसी भी व्यक्ति 
को विधेय पदार्थ का अनुष्ठान करने के लिए प्रेरित करना है | 

(४) निषेध शेष- इसीप्रकार जिस अर्थवाद के माध्यम से निषेध 
वाक्य, निषेध पदार्थ की निन्दा करता है, उसे. 'मीमांसा दर्शन' “निषेध 
शेष' की श्रेणी में रखता है। इसका उद्देश्य केवल इतना होता है कि 
निषेध्य पदार्थ की निन्दा करके यह श्रोता में निषेध्य क्रिया के अनुष्ठान 
में निवर्तना की उत्पत्ति करता है। दूसरे शब्दों में, यह उसे अनर्थभूत 
क्रिया को करने से रोकता है। 

(ख) द्वितीय वर्गीकरण- इस वर्गीकरण में अर्थवाद के प्रतिपाद्य 
विषय के ज्ञान का दूसरे प्रमाणों द्वारा होना अथवा न होना, निहित 
होता है, इन्हें तीन बिन्दुओं में विभाजित करके देखा गया है- 

(0) गुणवाद- इसकी विवेचना ग्रन्थकार ने विभाग संख्या 88 
के अन्तर्गत की है। तदनुसार- यदि अर्थवाद के वाच्यार्थ अर्थात्‌ 
अभिधार्थ का विरोध प्रत्यक्ष आदि अन्य प्रमाणों के माध्यम से हो जाता 
है, तो उस स्थिति में उसके लाक्षणिक अर्थ को स्वीकृति प्रदान की 
जाती है, जिसे मीमांसाशास्त्र ने 'गुणवाद' की संज्ञा प्रदान की है। 

` (|) अनुवाद- इसके अन्तर्गत हम अर्थवाद के वाच्यार्थ को 
अन्य प्रमाण अथवा एकाधिक प्रमाणों के माध्यम से पहले से ही जानते 
हैं। इसे यहाँ 'अनुवाद' के नाम से कहा गया है। 

(¡¡) भूतार्थवाद- इस अर्थवाद का विषय किसी भी दूसरे 
प्रमाण अथवा प्रमाणों से बाधित नहीं होता है तथा न ही किसी दूसरे 
प्रमाण से पहले ज्ञात ही रहता है। मीमांसा दर्शन उसे तृतीय 'भूता- 
्थवाद' कहता हे | 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन में हमने मीमांसाशास्त्र के मुख्य-मुख्य 


` बिन्दुओं की सरल शेली में व्याख्या करने का प्रयास किया है। इनकी 


गम्भीरता को समझने के लिए तत्तत्‌ स्थल पर विस्तृत अध्ययन की 
/ 
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अपेक्षा है। इस सम्पूर्ण विवेचन से इतना तो स्पष्ट है कि मीमांसा दर्शन 
केवल वेद की प्रामाणिकता को उसके अपौरुषेयरूप में स्वीकार करके 
उसे पाँच प्रभेदों में विभाजित करते हुए, उसके प्रत्येक अंग की सूक्ष्मा- 
तिसूक्ष्म व्याख्या करता है | 

(04) मीमांसादर्शन में 'अर्थसंग्रह' का स्थान- मीमांसा वस्तुत: 
कर्मकाण्डपरक दर्शन है। यद्यपि आचार्य जैमिनि को इस दर्शन का 
प्रणेता ऋषि माना जात्ता है तथा उनके 'मीमांसा सूत्र को इस शास्त्र 
का आद्यग्रन्थ, इसके बाद आने वाले मीमांसकों ने इसी ग्रन्थ को 
आधार बनाकर मीमांसा दर्शन के सिद्धान्तों को अपनी-अपनी शैली में 
सरलरूप में प्रस्तुत करने का प्रशंसनीय प्रयास किया, जिनका विवेचन 
हम अत्यन्त संक्षेप में ऊपर कर चुके हैं। 

इसी प्रयास के अन्तर्गत विवेच्य आचार्य लौगाक्षिभास्कर ने भी 
अत्यन्त लघुरूप में 'अर्थसंग्रह' की प्रस्तुति की। पुनरपि इस दर्शन के 
अन्य सभी दीर्घ आकार वाले व्याख्या ग्रन्थों की अपेक्षा, मीमांसा दर्शन 
को अत्यन्त सरल रीति से समझने के इच्छुक जिज्ञासु लोगों के लिए 
'र्थसंग्रह' निश्चय ही संजीवनी का कार्य करता है। यही इस ग्रन्थ 
का मीमांसाशास्त्रीय जगत्‌ में महत्त्वपूर्ण स्थान कहा जा सकता है। | 

वस्तुस्थिति तो यह है कि 'अर्थसंग्रह' की लोकप्रियता का | 
सबसे बड़ा एवं मुख्य कारण इसकी सरल, संक्षिप्त भाषा शैली ही है. 
जिसे हम परमश्रद्धेय डॉ.गंगानाथ झा के शब्दों में इसप्रकार अभिव्यर्क | 
कर सकते हैं- 


It is an elementary book which is so very useful for the 
beginners. Due to its easy and style the book has become $ 
very popular amogost the Sanskritists,! 

यही कारण है कि आज देश-विदेश के विश्वविद्यालयों गे 
मीमांसादर्शन का किसी भी स्तर पर अध्ययन करने के लिए 'अर्थसंगर 


' , मीमांसा इन ईट्स सोर्स, बिब्लियोग्राफी, पृष्ठ- 53| 
। 


MS 
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को ही पाठ्यक्रम में निर्धारित किया हुआ है। यह दूसरी बात है कि 
इस शास्त्र के गहन चिन्तकों की आज अल्पता ही प्रतीत होती है | 

(5) मीमांसा दर्शन में प्रयुक्त कुछ पारिभाषिक शब्द- उल्लेखनीय 
है कि इस दर्शन में कुछ इसप्रकार के शब्दों का प्रयोग हुआ है, जो विशिष्ट 
अथो में प्रयुक्त हुए हैं। यही कारण है कि इन शब्दों को जानने के अभाव में 
यह दर्शन सहृदय पाठक के लिए किंचित्‌ दुरूह हो गया है। इसलिए 
मीमांसा दर्शन के जिज्ञासु के लिए हम इनका अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख कर 
रहे हैं। इसलिए कठिनाई की अनुभूति होने पर इन शब्दों के अर्थों को 
जानना उपयोगी होगा- 

अग्निषोमीय- इसका प्रयोग यहाँ 'याग विशेष' एवं 'पशु विशेष' 

दोनों ही अर्थों में हुआ है। अतिरात्र- अनुयाज याग-विशेष, 
अभिषेचनीय- सोगयाग विशेष, . उद्रिद्‌. आनुबन्ध्य- याग विशेष, 
उपाकरण- याग में पशुक्रिया विशेष का किया जाना, क्रत्वर्थत्व- याग 
के लिए उपयुक्‍त होना, चित्रा, समित्‌-याग विशेष का नाम, प्रयाज 
साद्यस्क्र- विशेष याग का नाम, विकृति- याग विशेष, श्येनयाग विशेष, 
अधिकार विधि- चार विधियों में से एक विशेष विधि, अध्वर्यु- यजुर्वेद 

-- के मन्त्रों का उच्चारण करने वाला ऋत्विक्‌, अनन्यगत्या- अन्य कोई 
उपाय न होने के कारण, अनुबन्ध्य- यज्ञ में प्रयोग किया जाने वाला 
पशु विशेष, अनुवाक्य--यज्ञ में प्रयुक्त मन्त्र विशेष, अभिक्रमण- पास में | 
जाना, घूमना, अभिधात्री- श्रुति का प्रभेद विशेष, अदृष्ट- पूर्व जन्मों के 

' जो भोग के अभाव में अग्रिम जन्मों में भी प्राणी के सूक्ष्म 

शरीर के साथ रहते हैं, अर्थक्रम- प्रयोग विधि द्वारा क्रमबोध में प्रमाण 

विशेष, अर्थवाद-वेद के पाँच प्रभेदों में से महत्त्वपूर्ण एक प्रभेद, 

अवघात- कूटना, अवत्त-- कटा हुआ, अश्वाभिधानी- घोड़े की लगाम, 


आमन होम क्रिया विशेष, आम्नान- उच्चारण, आम्नाय-- वेद, 
आाश्रयण- आश्रय ग्रहण करना, आश्‍्विनग्रह- अश्विन्‌ देव का पात्र 
विशेष 


आहवनीय- एक अग्नि का नाम, उपक्रम- प्रारम्भ, उपभृत्‌- 


i 
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पात्र विशेष, उपसंहार- विषय का संक्षिप्तीकरण, हे गौण, 
उलप- सरकण्डा(एक प्रकार कां 'तिनका), एक प्रसरता- एक वाक्यता, 
औपवसथ्य- दिन विशेष, कलंज-- विष बुझे बाण से मारे गए पशु, पक्षी 
का मांस, क्रतु- याग, क्लृप्त- निश्चित रूप से, गार्हपत्य-एक प्रकार 
की अग्नि, गुण-विधि- विधि का एक भेद, चोदक- अतिदेश वाक्य, 
- जुहू- यज्ञ में प्रयुक्त पात्रविशेष, ज्ञापक- बताने वाला, ज्ञाप्य- जानने 
योग्य, देवन- जुआ खेलना, निपातन- गिराना, नियोजन- पशु की 
रस्सी से 'यूप' में बाँधने की क्रिया, परिच्छेदक- सीमित करने वाला, 
परिहार- नाश, पर्यवसान- समाप्ति, पवमान- स्तोत्र विशेष, पारार्थ्य- - | 
दूसरे के लिए उपयोगी, पुरोडाश- चावल के आटे का बना पिण्ड । 
विशेष, प्रत्यवाय- पाप, प्रत्यासत्ति- समीपता, मत्वर्थ लक्षणा- लक्षणा 
विशेष, यवागूपाक- लपसी, यूप- यज्ञस्तम्भ, विकल्प प्रसक्ति- विकल्प 
का हो जाना, विक्षेप- निर्णय न कर पाना, विधत्तै- विधान कराता है, | 
विधात्री- श्रुति प्रभेद विशेष, विधान- प्राप्ति, विनियोक्त्री- श्रुति प्रभेद | 
विशेष, विनियोग अंगांगिभाव, वेद- अपौरुषेय, अनादि, नित्य एवं ` 
शाश्वत ज्ञान, वैगुण्य- हानि, वैतुष्य- भूसी को दूर करना, शुन्धन 
मन मन्त्र विशेष, श्रौती परिसंख्या परिसंख्या विधि का भेद, | 
षोडशी- पात्र विशेष, समाख्या विनियोग बोध में सहायक प्रमाण 
विशेष, समुच्चित युक्त, सवनीय दिन विशेष, पशु विशेष, याग 
विशेष, सुत्याकाल- दिन विशेष, सोम- यज्ञ के लिए उपयोग द्रव्य 


ह सौर्य- विकृति याग विशेष, सुवा- यज्ञ में काम आने वाला पात्र 


«0 


वेदान्त-दर्शन 


() वेदान्तदर्शन के मूल स्रोत- वेदान्त दर्शन भी अत्यधिक 
प्राचीन है, क्योंकि विश्व के सर्वाधिक प्राचीन ग्रन्थ ऋग्वेद में इसके 
मूल स्रोत मिलते हैं। यद्यपि वहाँ यह व्यवस्थित रूप से प्रयुक्त नहीं 
हुआ है तथापि इसके बीज यहाँ पर अवश्य देखे जा सकते हैं। सम्पूर्ण _ 
सृष्टि की संरचना तथा संचालन हेतु यहाँ पर ब्रह्म, ईश्वर तथा 'जीव' 
तीनों को ही स्पष्टरूप से स्वीकृति प्रदान की गयी है। पुरुष सूक्त के 
आरम्म में वर्णित श्वादिपुरुष, वेदान्त के ब्रह्म की सामर्थ्य से पर्याप्त मेल 
खाता है- 

सहस्रशीर्षा पुरुषः सहस्राक्षः सहस्रपात्‌ । 
स भूमिं विश्वतो वृत्वात्यतिष्ठद्दशाङ्गुलम्‌ ।।' 

इसीप्रकार आदिपुरुष से उत्पन्न विराट्‌ पुरुष जो वेदान्त का 
ईश्वर है तथा उसका आश्रय लेकर उत्पन्न हुआ, पुरुष ही वस्तुतः 
जौवात्मा अर्थात्‌ वेदान्त का 'जीव' है- 

तस्माद्‌ विराळजायत विराजो अधिपूरुषः। 

स जातो अत्यरिच्यत पश्चाद्‌ भूमिमथो पुरः ।। 

| इसीप्रकार- | 
दा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं विश्वं परिषस्वजाते | 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत््यनश्नन्यो अभिचाकशीति । 
कल “या ० या द 
| | ` ऋग्वेद- 40,290 /। | 
०॥0//90//5 | 
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के योग्य पदार्थ हैं। भोगने वाला पक्षी वेदान्त का 'जीव' तथा न भोगने 
वाला दूसरा पक्षी ईश्वर है। इस आधार पर ऋग्वेद में वेदान्त के तत्वें 
को सहज ही स्वीकार किया जा सकता है। हाँ इतना अवश्य है कि 
वेदान्त दर्शन के ग्रन्थों वेदान्तसार आदि में व्यवस्थितरूप से प्रतिपादित 
सिद्धान्तों के यहाँ पर दर्शन नहीं होते हैं। 

किन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि वैदिक संहितां 
तथा ब्राह्मण ग्रन्थों से वेदान्त दर्शन का चिन्तन निश्चय ही आरम्भ हो 
गया था। उक्त कथ्य की पुष्टि दूसरे उदाहरणों से भी होती है | जैसे- 
ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में वेदान्त की माया के रजस्‌ एवं तमोगुणा 
का उल्लेख हुआ है। इसी सूक्त के अग्रिम मन्त्र में प्रयुक्त 'सत' को 
विद्वानों ने 'सत्त्व' गुण के अर्थ में प्रयुक्त माना है- 

सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌ | ऋग्वेद-40,/29 / 4 | 

इसके अलावा 'पुरुष एवेदं सर्वम्‌' (ऋग्वेद- 40,/90/2) एं 
यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ इत्यादि मन्त्रं में सम्पूर्ण सृष्टि के स्वागे 
सत्यस्वरूप, प्रकाशमय, आनन्दस्वरूप ईश्वर अथवा ब्रह्म के दर्शन # 
किए जा सकते हैं। इसप्रकार सूक्ष्मरूप से अन्वेषण करने पर ऋषे 
के मन्त्रों में अनेक स्थलों पर वेदान्त के सिद्धान्तों को मूलरूप में सहा | 
ही देखा जा सकता है। इसी आधार पर यह भी कहा जा सकता 
कि इस दर्शन के तत्वों का पल्लवन संहिता एवं उपनिषद्काल के बँ 
में भी अवश्य हुआ होगा, तभी तो उपनिषदों तक आते-आते हमें रै 
दर्शन के परिष्कृत तथा व्यवस्थित रूप से दर्शन होते हैं, जिनके बि 
में हम आगे उल्लेख कर रहे हैं। { 

(7) उपनिषदों में वेदान्तदर्शन- उपनिषद्‌ अध्यात्म विधा ¦ 
ब्रह्मविद्या की व्याख्या करने वाले हैं। वेद का अन्तिम भाग होत 


20 आए सी  ऋग्वेद-4 /464 / 20 | 
°. नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌ । ऋग्वेद-40 / 429 /4 । 
तम आसीत्तमसा गूळमग्रे। वही 0/429/3 | 


| 


वेदान्त--दर्शन (433 
कारण इन्हें वेदान्त भी कहा जाता है | 'वेदान्तो नाम उपनिषदूप्रमाणम' 
परिभाषा के अनुसार उपनिषदों को प्रमाणरूप से चलने वाला शास्त्र ही 
वेदान्त दर्शन के नाम से कहा गया। इस दृष्टि से इस दर्शन में 
उपनिषदों का महत्त्व स्वतः ही सिद्ध हो जाता है | उपनिषद्‌ शब्द से 
ज्ञानकाण्ड के विशाल दार्शनिक साहित्य का बोध होता है, जिसकी 
सृष्टि वैदिक कर्मकाण्ड की प्रतिक्रिया के फलस्वरूप हुई | 

उपनिषद्‌ शब्द 'उप' तथा 'नि' उपसर्गपूर्वक 'सद्‌' धातु से 
क्विप्‌ प्रत्यय करके निष्पन्न हुआ है | इसलिए अर्थ की दृष्टि से यह 
शब्द वेदान्त दर्शन को ही इंगित करता है, क्योंकि इसके अनुशीलन से 
मुमुक्षुओं की संसार बीजरूपी अविद्या नष्ट हो जाती है और उनका गर्भ 
में निवास, जन्म, जरा, मृत्यु आदि विषयक दुःख सर्वथा शिथिल हो 
जाते हैं तथा अन्त में तो वह स्वयं ब्रह्म स्वरूप ही हो जाता है। यही 
कारण है कि उपनिषद्‌ तथा वेदान्त को अभिन्न माना गया है। यों भी 
वेदान्त दर्शन की व्याख्या करते हुए विद्वानों ने पद-पद पर उपनिषदों 
के वाक्यों को ही उद्धृत किया है | 

इसी प्रसंग में यह भी कथनीय है कि उपनिषदों की संख्या 
220 से भी अधिक होने पर इन सभी में वेदान्त के सिद्धान्तों का 
- उल्लेख नहीं हुआ है, किन्तु इनमें से लगभग बीस उपनिषद्‌ जो 
अत्यधिक प्राचीन माने गए हैं, जो ब्राह्मण ग्रन्थों के परिशिष्ट भाग में 
प्रयुक्त हुए हैं,' ये सभी वस्तुतः भारतीय दर्शन के विकास की प्रारम्भिक 
अवस्था को प्रदर्शित करते हैं। 

पुनरपि इन सभी में वेदान्त दर्शन अपने शुद्धरूप में तथा अपने 
मूलरूप में सुरक्षित है। इसके अलावा कुछ ऐसे उपनिषद्‌ भी हैं, जो 
इस दर्शन का विवेचन तो करते हैं, किन्तु उतने परिष्कृत रूप में नहीं, 


' . ऐतरेय उपनिषद्‌, कौषीतकि उपनिषद्‌, तैत्तिरीयं उपनिषद्‌, बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌, छान्दोग्योपनिषद्‌, केनोपनिषद्‌ आदि क्रमशः ऋग्वेद, 
शुक्लयजुर्वेद तथा सामवेद की तलवकार शाखा से जुड़े हुए हैं, क्योंकि ये इनके 
ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रयुक्त हुए हैं। 
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क्योंकि वहाँ हमें सांख्य एवं योगदर्शन के तत्त्व भी मिलते हैं, जिनकी 
संख्या आठ रही है।' इसप्रकार कहा जा सकता है कि ये सभी चौदह 
उपनिषद्‌ वेदान्त दर्शन की आधारशिला कहे जा सकते हैं, क्योंकि 
वेदान्त दर्शन के ग्रन्थकारों एवं व्याख्याकारों ने इन्हीं उपनिषदों से पद 
पद पर वाक्यों को उद्धृत किया है। उपनिषदों का यही साहित्य 
'वेदान्त' भी कहा जाता है, क्योंकि वेदान्त का तो सम्पूर्ण कलेवर ही | 
उपनिषद्‌ हैं। इसीलिए विद्वानों ने इसे उपनिषद्‌ के पुत्र की संज्ञा भी 
प्रदान की है। 

यह बात अवश्य है कि यहाँ वेदान्त दर्शन के तत्त्व इधर-उधर 
अव्यवस्थित रूप से विद्यमान हैं। वे तर्क की कसौटी पर कसे नहीं गए 
हैं। बाद में आने वाले विद्वानों ने इन्हीं सिद्धान्तों को तर्क की कसौटी 
पर कसते हुए व्यवस्थित रूप दे दिया है। इसी मन्तव्य को आचार्य 
शंकर ने इसप्रकार अभिव्यक्त किया है- 


वेदान्तवाक्यकुसुमग्रथनार्थत्वात्‌ सूत्राणाम्‌। 
वेदान्तवाक्यानि हि सूत्रैरुदाहृत्य विचार्यन्ते।[ 

इसलिए निश्चयपूर्वक कहा जा सकता है कि वेदान्तदर्शन के 
मूलरूप को भलीप्रकार समझने के लिए उक्त प्रमुख उपनिषदों का 
अध्ययन भी अवश्य करना चाहिए। 

() वेदान्तदर्शन के प्रमुख आचार्य एवं उनके ग्रन्थ- जैसा 
कि हमने अभी उल्लेख किया कि उपनिषदों में वेदान्तदर्शन के 
सिद्धान्तों का असम्बद्धरूप में प्रयोग हुआ है। उन्हें सर्वप्रथम 
रूप देने का श्रेय आचार्य बादरायण को जाता है, जिन्होंने ब्रह | 
नामक ग्रन्थ की संरचना की। इस दृष्टि से विद्वानों ने इन्हे वेदर 


दर्शन का संस्थापक अथवा प्रणेता आचार्य भी कहा है! आचार्य भी कहा है। ब्रह्मसूत्र 


al ० र नल ~ 
! , कठोपनिषद्‌, शवेताश्वतरोपनिषद्‌, महानारायणोपनिषद्‌, ईशोपनिषद्‌, इ 
पनिषद्‌, प्रश्नोपनिषद, मैत्रायणी उपनिषद, माण्डूक्योपनिषद्‌ इनका सम्ब र 


तथा अथर्ववेद के साथ रहा है। 
2 ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य। 
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अनेक विद्वानों ने वैदुष्यपूर्णभाष्य करके इस दर्शन के साहित्य द इस दर्शन के साहित्य की 
श्रीवृद्धि की। अनेक ग्रन्थ स्वतन्त्ररूप से भी लिखे गए। वस्तुतः वेदान्त 
दर्शन पर इतने विपुल साहित्य की. रचना की गई कि यदि उसका 
विस्तार से उल्लेख किया जाए तो अपने आप में विशालग्रन्थ का ही 
निर्माण हो जाए, किन्तु हम यहाँ इनका अत्यन्त संक्षेप में उल्लेख कर 
हैं। 
कं वेदान्त दर्शन के आचार्यों का व्यवस्थितरूप से अध्ययन हम 
इन्हें तीन श्रेणियों में विभाजित करके कर सकते हैं।. प्रथम, वे आचार्य 
` जिनका महर्षि बादरायण के ब्रह्मसूत्र में नामोल्लेख हुआ है | द्वितीय, 
आचार्य शंकर के पूर्ववर्ती आचार्य | तृतीय, आचार्य शंकर के परवर्ती 
आचार्य | अब हम इनका क्रमशः उल्लेख करते हँ | 
(0) आचार्य बादरायण- इस दर्शन के प्रणेता आचार्य माने गए 
हैं। विद्वानों ने इनका समय 400 ई.पू के लगभग निर्धारित किया है। 
महर्षि 'बदर' का वंशज होने के कारण इन्हें इस नाम से जाना जाता 
है।' भारतीय परम्परा इन्हें तथा महर्षि पराशर के पुत्र कृष्णद्वैपायन 
वेदव्यास को एक ही स्वीकार करती है। इन्होंने वेदान्तदर्शन के प्रसिद्ध 


ग्रन्थ ब्रह्मसूत्र की संरचना की। इसके चार अध्याय, सोलह पाद, एक 


सौ बानवें अधिकरणों में पाँच सौ पचपन सूत्र प्रयुक्त हुए हैं। इसी को 
पर मीमांसा, बादरायणसूत्र, ब्रह्ममीमांसा, वेदान्तसूतर, व्याससूत्र, तथा मीमांसा, ब्रह्ममीमांसा 


शारीरकसूत्र के नाम से भी जाना जाता हैं। के नाम से भी जाना जाता हैं। . 

इस ग्रन्थ में बृहदारण्यक, छान्दोग्य, कौषीतकि, ऐतरेय, मुण्डक, 
प्रश्न, श्वेताश्वतर एवं जाबाल आदि उपनिषद्‌ ग्रन्थों में प्राप्त वाक्यों पर 
विचार किया गया है। इसके प्रथम अध्याय में स्पष्ट, अस्पष्ट एवं 
संदिग्ध श्रुतियों का ब्रह्म में समन्वय किया गया है। द्वितीय अध्याय में 
अन्य दार्शनिक मतों का दोष प्रदर्शन करके युक्तिपूर्वक वेदान्तमत की 
आपना की गई है। तृतीथ अध्याय में 'जीव' और ब्रह्म का लक्षण 
करते हुए उसे मुक्ति का बहिरंग एवं अन्तरंग साधन बताया है। चतुर्थ 
ko य An 
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436) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
अध्याय में जीवनमुक्ति, 'जीव' की उत्क्रान्ति तथा सगुण-निर्गुण 
उपासना का दिग्दर्शन कराया गया है। 

इन सूत्रों का प्रमुख उद्देश्य उपनिषदों के तत्त्वज्ञान का 
समन्वय करना है। इसमें सामान्यरूप से पहले पूर्वपक्ष की स्थापना पुन: 
सिद्धान्तपक्ष का प्रस्तुतीकरण, इसी रचनापद्धति को अपनाया गया है, 


। किन्तु कुछ स्थलों पर पहले सिद्धान्तपक्ष देकर बाद में पूर्वपक्ष को भी 


प्रस्तुत किया गया है, जिसे "प्रतिलोम पद्धति' कहते हैं। 

ब्रह्मसूत्र के अनेकभाष्य प्रचलित हैं, जिनमें शंकराचार्य का 
शारीरिकभाष्य, रामानुजाचार्य का श्रीभाष्य, मध्वाचार्य का पूर्णपरज्ञभाष्य 
प्रसिद्ध हैं। इसके अतिरिक्त भास्कराचार्य ने भास्करभाष्य, निम्बार्काचार्य 


ने वेदान्तपारिजात, श्रीकण्ठ ने शैवभाष्य, श्रीपति ने श्रीकरभाष्य, ˆ 


बल्लभाचार्य ने अणुभाष्य, विज्ञानभिक्षु ने विज्ञानामृत तथा आचार्य बलदेव 
ने गोविन्दभाष्य की भी संरचना की ।' 

इस ग्रन्थ में अनेक स्थलों पर महर्षि बादरायण का अन्य पुरुष 
के रूप में उल्लेख किया गया है। इस आधार पर कुछ विद्वानों ने इन 
सूत्रों का रचियता उन्हें मानने में आपत्ति प्रदर्शित की है, किन्तु डॉ. 
राधाकृष्णन्‌ आदि प्रसिद्ध दार्शनिक विद्वानों ने इस आधार पर इस 


मन्तव्य का खण्डन किया है कि ग्रन्थकार द्वारा स्वयं का उल्लेख अन्य _ 


पुरुष में करने की प्राचीन भारतीय परम्परा रही है। अतः यह 
मान्य नहीं है। 

(क) बादरायण विरचित ब्रह्मसूत्र में उल्लिखित आचार्य- 
महर्षि बादरायण ने ब्रह्मसूत्र में पूर्वकालिक अनेक आचार्यों के मतों की 
विवेचना उनके नामोल्लेखपूर्व की है, किन्तु उन आचायों के ग्रन्थ आज 
उपलब्ध नहीं है। इनमें आत्रेय के नाम का उल्लेख एक बार 
(३/4/44) आश्मरथ्य का दो बार ((/2/49, /4/20), औडुलोि 


>>> 


। , भूमिका- ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य, प्रकाशक- गोविन्दमठ, वाराणसी | 


की 
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का तीन बार (/4/2, 3/4/45, 4/4//6), कार्ष्णाजिनि का एक 
बार (3///9), काशकृत्स्न का एक बार (॥/4//22), जैमिनि का 
ग्यारह बार तथा बादरि पराशर का चार बार (॥/2/30, 3/4 0 
4/3/7, 4/4/0) किया है। अब हम इनका संक्षेप में विवरण 
प्रस्तुत कर रहे हैं। 

(2) आचार्य आत्रेय- ब्रह्मसूत्रकार ने एक स्थल पर इनके नाम 
का उल्लेख करते हुए, 'यजमान को ही यज्ञ की अंगभूत उपासना का 
फल-प्राप्त होता है, ऋत्विक को नहीं। इसलिए सम्पूर्ण उपासनाएँ स्वयं 
यजमान को ही करनी चाहिए, पुरोहित के माध्यम से इन्हें सम्पादित 
नहीं कराना चाहिए' इत्यादि मत का खण्डन आचार्य औडुलौमि के मत 
` को प्रमाणरूप में उद्धत करके किया हे | 

आचार्य जैमिनि ने भी अपने मीमांसा दर्शन में (5/2/78) 
आचार्य कार्ष्णाजिनि के मत का खण्डन करने के लिए आचार्य आत्रेय 
के मत का सिद्धान्तरूप में उल्लेख किया है। साथ ही, उन्होंने बादरि 
के वैदिक कर्म में सर्वाधिकार के मत का खण्डन करने के लिए भी 
आत्रेय के मत को प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया है। 6,/4,/26) इस 
-_ दृष्टि से ये मूलतः पूर्वमीमांसा के आचार्य प्रतीत होते हैं, साथ ही महर्षि _ 
बादरायण से पूर्व में इनकी स्थिति सिद्ध होती है। 

बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (2/63) में इनका मांटी के शिष्यरूप में, 
ऐतरेय ब्राह्मण (8/22) में अंगराज के पुरोहितरूप में इस नाम का 
उल्लेख हुआ है, किन्तु ये तीनों एक ही व्यक्ति हैं अथवा अलग-अलग, 
इस सम्बन्ध में निश्चितरूप से नहीं कहा जा सकता है। 

(3) आचार्य आश्मरथ्य- आचार्य जैमिनि ने मीमांसा दर्शन में 
इनके मत का उल्लेख करके उसका खण्डन किया है। अतः इहे 
निःसंदेह वेदान्त का आचार्य स्वीकार किया जा सकता है। आश्मरथ 

का वंशज होने के कारण इनका यह नाम पड़ा।' सूत्रग्रन्थो में भी 


` ' . प्राचीन चरित्रकोश- पृष्ठ-.63। 
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इनके नाम का उल्लेख मिलता है।' ब्रह्म के लिए वैश्वानर के प्रयोग 
प्रसंग में ब्रह्मसूत्र में इनके नाम का दो बार उल्लेख हुआ है | 
(/2/24, ॥/4/20)। अनेक विद्वान्‌ इन्हें द्वैता द्वैत मत का सर्वाधिक 
प्राचीन आचार्य मानते हैं। ये परमात्मा और विज्ञानात्मा में भेदाभेद के 
समर्थक .रहे हैं। 
आचार्य शंकर एवं भामतीकार वाचस्पतिमिश्र ने इन्हें विशिष्टा- 
ह्वैतवादी सिद्ध किया है। इनके अनुसार परमेश्वर अनन्त होने पर भी 
उपासक के ऊपर अनुग्रह करने हेतु प्रदेशमात्र स्थान में प्रकट होते हैं। 
आगे चलकर इनके भेदाभेदवाद का यादवप्रकाश आदि द्वारा पल्लवन 
किया गया। 
(4) आचार्य औडुलौमि- ये परमतत्त्वज्ञानी थे। केवल ब्रह्मसूत्र 
में ही इनके नाम का उल्लेख हुआ. है-(/4,//24, 3/4/45, 
4/4/6)। मीमांसासूत्रकार ने इनके नाम का कथन नहीं किया है। ये 
भी वेदान्त के आचार्य तथा भेदाभेदवाद के समर्थक विद्वान्‌ थे। इनके 
अनुसार- सांसारिक स्थिति में 'जीव' और ब्रहम में भेद होता है, किन्तु 
मुक्ति की स्थिति में इन दोनों में अभेद होता है। 
मीमांसक आचार्य आत्रेय के मत का खण्डन करने के लिए 
महर्षि बादरायण ने इनके मत का नामोल्लेखपूर्वक कथन किया है। 
ब्रह्मसूत्र में एक स्थल पर (4/4//”5) ग्रन्थकार ने आचार्य जैमिनि के 
इस मत को प्रदर्शित करके कि- 'मुक्त व्यक्ति ब्रह्म के स्वरूप को 
प्राप्त होता है, वह निष्पाप, सर्वज्ञ तथा ऐश्वर्य आदि का अधिकारी हो 
जाता है' ओडुलौमि के इस मत द्वारा खण्डन किया है कि 'चैतन्य ही 
आत्मा का स्वरूप है। इसलिए वह मुक्ति की अवस्था में चैतन्यमात्र को 
ही प्राप्त होता है। सत्य संकल्पत्व, सर्वज्ञत्व तथा सर्वेश्वरत्व आदि धर्मों 
की स्थिति उसमें नहीं रहती है। 


क कक टीस स्स 
' आश्वलायन श्रौत्रसूत्र- 6/0। 
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जैमिनि से पूर्ववर्ती आचार्य प्रतीत होते हैं क्योंकि ब्रह्मसूत्र में एक स्थल 

पर (३/।/9) तथा जेमिनिसूत्र में दो स्थलों 

/35) इनके नाम का उल्लेख हुआ है | ब्रह्मसूत्रकार ने इनके मत का 

उल्लेख अपने मत के समर्थन में, पृथ्वी पर 'जीव' 

प्रसंग में किया है। तदनुसार 'जीव' अपने अवशिष्ट कर्मों (अनुशयमूत 

कर्म) के साथ ही पृथ्वी पर आता है। ये अवशिष्टकर्म ही उसकी अन्य 

योनि में कारण होते हैं, जबकि मीमांसासूत्रकार 


ं ने इनके मत का 
खण्डन करते हुए इनके नाम का उल्लेख किया है। 


अतः इन्हें निःसन्देह वेदान्त का आचार्य स्वीकार किया जा 
सकता है। इन्होंने कार्ष्णाजिनि नामक स्मृति ग्रन्थ की भी रचना की। 
इसलिए इनका उल्लेख धर्मशास्त्र के इतिहास में भी किया गया है। 
डॉ. पी.वी. काणे ने मुख्य स्मृतिकार एवं उपस्मृतिकारों के अतिरिक्त 2 
अन्य स्मृतिकारों में इनके नाम की गणना करते हुए वीरमित्रोदय का 
उद्धरण प्रस्तुत किया है- 
वसिष्ठो नारदश्चैव सुमन्तुश्च पितामह: | 
विष्णुः कार्ष्णाजिनिः सत्यव्रतो गार्ग्यश्च देवलः | 
पैठीनसि, हेमाद्रि, माधवाचार्य आदि ग्रन्थकारों ने भी कार्ष्णा- 
जिन्नि स्मृति का उल्लेख किया है।' इसके अतिरिक्त मिताक्षरा, 
अपरार्क, स्मृतिचन्द्रिका तथा श्राद्धविषयक अन्य ग्रन्थों में भी इनके नाम 
का कथन क्रिया गया है। राशियों के चिह्नों के विषय में इनके द्वारा 
विरचित एक श्लोक अपरार्क में भी दिया गया है। ये महर्षि बादरि के 
मत के समर्थक रहे हैं। 
(6) आचार्य काशकृत्स्न- आचार्य जैमिनि ने अपने पूर्वमीमांसा 
दर्शन में इनके नाम का उल्लेख नहीं किया है,किन्तु आचार्य बादरायण 
i ls 
| ` प्राचीन चरित्रकोश, पृष्ठ- 37। 
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ने इनके मत का समर्थन करते हुए ब्रह्मासूत्र में एक स्थल पर 
(।/4/22) इनके नाम का कथन किया है। अतः ये भी बादरायण से 
पूर्ववर्ती आचार्य सिद्ध होते हैं। ये अद्वैतवादी थे। इनके अनुसार- 
परमब्रह्म ही जगत्‌ का मुख्य कारण है तथा प्रलयावस्था में यह उसी में 
समाविष्ट हो जाता है। इसके अतिरिक्‍त जीव, ब्रह्म का विकार नहीं है, 
अपितु सृष्टि के समय अविकृत ब्रह्म ही जीवरूप में विद्यमान रहता है | 
आचार्य शंकर ने इनके मत को श्रुतिसम्मत माना है- 

'काशकुत्स्नस्याचार्यस्य अविकृतः परमेश्वरो जीवो नान्य इति 
मतम्‌ तत्‌ काशकृत्स्नीयं मतं श्रुत्यसारीति गम्यते, अतिपादयिषितार्था- 

नुसारात्‌ 'तत्त्वमसि' इत्यादि श्रुतिभ्यः ।' 

(7) आचार्य जैमिनि- ये कृष्णद्वैपायन व्यास के सामवेद के 
शिष्य थे। इन्होंने पूर्वमीमांसा दर्शन के प्रसिद्ध ग्रन्थ जैमिनिसूत्र की 
संरचना की। ये आचार्य बादरायण के समकालीन प्रतीत होते हैं, 
क्योंकि मीमाँसादर्शन के सिद्धान्तों का ब्रह्मसूत्र में तथा ब्रह्मसूत्र के 
सिद्धान्तों का मीमांसादर्शन में खण्डन देखने को मिलता है। अनेक 
स्थलों पर मीमांसादर्शन ने ब्रह्मसूत्र के सिद्धान्तों को ग्रहण भी किया 
है। इनके पुत्र का नाम सुमन्तु तथा पौत्र का नाम सत्वान था | 
इन्होंने सामवेद की राणायनीय शाखा के जैमिनीय नामक नवम 
भेद की संरचना की। इस संहिता को कर्नाटक में विशेष सम्मान प्राप्त 
है। इसीप्रकार जैमिनीय ब्राह्मण तथा जैमिनीयोपनिषद्‌ ब्राह्मण नामक 
सामवेदीय ब्राह्मणग्रन्थों का भी इन्होंने प्रणयन किया | ये दोनों ही ग्रन्थ 
आज भी विद्यमान हैं। 

इसके अलावा इन्होंने जैमिनिसूत्र, जैमिनिनिघण्टु, जैमिनिपुराण. 
ज्येष्ठमाहात्म्य, जैमिनिभागवत, जैमिनिभारत, जैमिनिगृह्यसूत्र, जैमिनि 
सूत्रकारिका, जैमिनिस्तोत्र तथा जैमिनिस्मृति इत्यादि ग्रन्थों की भी 


' , ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य- 4,/4,/22॥ 
2 , प्राचीन. चरित्रकोश, पृष्ठ- 236 | 


इनके नाम का ₹ उल्लेख 
आचार्य जैमिनि द्वारा विरचित ' जैमिनिसतर, पूत 
'कर्ममीमांसा' नाम से भी प्रसिद्ध है। 
मतभेद दूर करके अभिप्राय 
प्रयोजन हे | इन्हीं सूत्रों से 'वाक्यार्थविचारशास्त्र' 
है। इस ग्रन्थ के ग्यारह अध्यायों में कुल 2500 


सूत्र हैं। न्थों में 
इन्हें सर्वाधिक प्राचीन माना गया है। हे 


मण्डनमिश्र के विधिविवेक तथा भावनाविवेक 


वाले ब्राह्मण ग्रन्थों के वाक्याथों 
रचना की, जिन्हें * 


नाम से भी जाना गया, जबकि आचार्य बादरायण विरचित 'ब्रह्मसूत्र' में 
वेद के उत्तरभाग के रूप में प्रसिद्ध उपनिषद्‌ वाक्यों का विचार किया 
गया है। अतः इसे उत्तर-मीमांसा के रूप में ख्याति हुई। 
8) आचार्य बादरि- इनके मत का उल्लेख ब्रह्मसूत्र में 
के विषय में छान्दोग्योपनिषद्‌ के कथन 'तद्‌ य इह रमणीय- 
“ के सम्बन्ध में विविध आचायों के मत का उल्लेख करने के 
प्रसंग में किया गया है।? इसके अतिरिक्त मीमांसा सूत्रकार ने भी चार 
लॉ पर नाम का उल्लेख करते हुए पूर्वपक्ष के रूप में खण्डन के 
इनके मत का उल्लेख किया है, जबकि आचार्य बादरायण ने 
अपने मत के समर्थन में इन्हें प्रस्तुत किया है। अतः स्पष्टरूप से कहा 
Frogs SRR saa 
` „` प्राचीन चरित्रकोष, पृष्ठ- 236 | 
३ ` 'िसूत्र- ।/2//30,3/4//44/3/7, 4/4//0 | 
* मीमांसासूत्र- 3///3,8////27,8/3//6,9//2//90 | 
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जा सकता है कि ये वेदान्तदर्शन के आचार्य थे तथा तात्कालिक समय 
में अत्यधिक प्रसिद्ध थे । 

| जैमिनिसूत्र में निर्दिष्ट बादरि नामक आचार्य तथा मह 
बादरायण वस्तुतः दोनों भिन्न व्यक्ति थे, क्योंकि बादरायण के मतों के 
विपरीत बादरि के अनेक मतों का निर्देश 'बादरिसूत्रो में हुआ है। 
आचार्य बादरायण ने देह का भाव और अभाव दोनों को स्वीकार किया | 
है, जबकि आचार्य बादरि देह की अभावयुक्‍त अवस्था को ही मान्यता 
प्रदान करते हैं। यह मत वैभिन्य दोनों आचायोँ के भिन्न-भिन्न होने 
की सम्भावना की पुष्टि करता हैं। 

यत्र-तत्र उल्लिखित सिद्धान्तों के आधार पर इनकी मान्यताओं 
को संक्षेप में हम इसप्रकार प्रदर्शित कर सकते हैं- 

(क) अवशिष्टशोभन अथवा अशोभन कर्मो के साथ ही जीवात्म 
इस संसार में पुनरागमन करता है। 

(ख) यद्यपि परमेश्वर महान्‌ हैं, फिर भी प्रदेशमात्र हृदय अर्थात्‌ 
मन द्वारा उनका स्मरण किया जा सकता है। 

(ग) छान्दोग्य उपनिषद्‌ के वाक्य 'स एनान्‌ ब्रह्म गमयति' में 
प्रयुक्त ब्रह्म पद से अभिप्राय कार्य-ब्रह्म से है, क्योंकि परब्रह्म तो सर्वत 
है, उसे प्राप्त करने हेतु लोकोत्तर में जाने की आवश्यकता नहीं है। 

(घ) गतिश्रुति बल से कार्य-ब्रह्म अर्थात्‌ सगुणब्रह्म की ही 
प्राप्ति हो सकती है। वस्तुत: अमानव पुरुष ही ब्रह्म की प्राप्ति कराने गै 
सक्षम हैं। 

(ङ) वेदज्ञानी पुरुष के शरीर आदि नहीं होतें हैं तथा मुर्वी 
पुरुष निरिन्द्रिय तथा शरीरविहीन होते हँ | 

(च) वैदिककर्म करने का सभी को अधिकार है। 

(५) आचार्य शंकर के पूर्ववर्ती वेदान्तदर्शन के आचार्य- महि 
बादरायण के ब्रह्मसूत्र में उल्लेख. किए गए उक्त आचायों के अतिरि 


। ब्रह्मसूत्र 4/4/0-2 
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द किया गया है, जिनमें भर्तृप्रपंच, भर्तृहरि आधायों 
९% नन्दी, टंक, ब्रह्मदत्त, भारुचि, सुन्द भर्तमित्र, उपवर्ष, 
' सुन्दरपाण्डय 
हा एवं आचार्य गोविन्द विशेषरूप से उल्लेखनीय हैं ' आचार्य 
र में विवरण प्रस्तुत कर रहे हैं- | अव हम 
3५ ७) आचार्य भर्तुप्रपंच- इन्होंने कठोपनिषद्‌ एवं बृहदारण्यको 
पर भाष्य की संरचना की | ये प्रमाणसमुच्चयवादी आचार्य के 
में विख्यात थे। इनके मत में लौकिकप्रमाण और वेद दोनों ही 
त्य हैं। इसलिए इन्होंने लौकिक प्रमाण गम्यभेद तथा वेदगम्य अभेद 
नों को सत्यरूप में स्वीकार किया है। इनकी सम्मति में जिसप्रकार 
केवल कर्म मोक्ष का साधन नहीं होता है। ठीक उसीप्रकार केवल ज्ञान 
शै मोक्ष प्रदान नहीं कर सकता है। अतः मोक्षप्राप्ति के लिए ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय ही उत्कृष्ट साधन है। 
इनके अनुसार-मोक्ष दो प्रकार होता है-() अपवर्ग (2) ब्रह्म 
भाव की प्राप्ति। इसी शरीर से ब्रह्म साक्षात्कार होने की स्थिति में 
अवर्ग होता है, जबकि देहपात के पश्चात्‌ ही साधक को ब्रह्मभाव की 
रति होतीं है। ब्रह्म में 'जीव' का लय होने के कारण ही इसे 
ममावापत्ति कहा गया है। इसी को 'परामुक्ति' भी कहते हैं। 
ऐसा प्रतीत होता है कि सुरेशवराचार्य एवं आनन्दगिरि के समय 
प आचार्य भर्तूप्रपंच का ग्रन्थ उपलब्ध था, क्योंकि इन आचार्यों द्वारा 
सेके मत की प्रस्थापना एवं व्याख्या की शैली से इस शा vp वी 
हे र ने अपने बृहदारयण्कोपनिषद्‌ भाष्य मै सि 
स रूप में 'औपनिषदमन्य' पद का प्रयोग किया ह ता 
उनके महत्त्व में किसी प्रकार की कमी नहीं कर | 
था| २ समय में दार्शनिक क्षेत्र में इनके पाण्डित्य ग्रन्थो में 
ह शंकराचार्य के साक्षात्‌ शिष्यं ने भी अपने ग्रन्थो 
एवं 'ब्रह्मवादी' कहकर इनकी प्रशंसा की है। 


वि, 


| 
| 
| 
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इनके मत में- 'परमार्थ एक भी है और अनेक भी | ब्रह्मरूप में 
वह एक है तथा जगत्‌ रूप में अनेकरूपों वाला है । इसीकारण इन्होंने 
ज्ञान एवं कर्म दोनों की सार्थकता को स्वीकार किया। इनकी दृष्टि में 
'जीव' में विद्या, कर्म तथा पूर्वकर्म के संस्कार विद्यमान रहते हैं। 
परमात्मा से अभिव्यक्त हुई अविद्या, 'जीव' में विकार उत्पन्न करती हुई 
अनात्म स्वरूप अन्तःकरण में धर्मभाव से विद्यमान रहती है | 
इनके विचार में परममोक्ष प्राप्त करने से पूर्व 'जीव' हिरण्यगर्भ 
भाव को प्राप्त होते हैं, जो वस्तुतः मुक्तावस्था न होकर मोक्ष की 
पूर्वकालीन अवस्थामात्र है। इस अवस्था में परमात्मा का सान्निध्य 
` हमेशा के लिए विद्यमान रहता है। काम, वासना आदि 'जीव' के धर्म 
हैं। ब्रह्म एक होने पर भी समुद्र की तरंग के समान द्वैताद्वैत है, ` 
जिसप्रकार अद्वैतभाव सत्य है, ठीक उसीप्रकार द्वैत भी सत्य है। 
मु (0) आचार्य भर्तृमित्र- जयन्तभट्ट कृत न्यायमंजरी में पृष्ठ- 
243 से 226 तक तथा यामुनाचार्य के सिद्धित्रय में पृष्ठ- 4-5 में 
नामोल्लेखपूर्वक इनके सिद्धान्तों को प्रतिपादित किया गया है। इसके 
_ आधार पर इन्हें वेदान्तदर्शन का आचार्य माना जा सकता है। इनके 
नाम से मीमांसादर्शन पर भी एक ग्रन्थ उपलब्ध होता है। कुमारिलषई _ 
ने अपने श्लोकवार्तिक में अनेक स्थलों पर इनके नाम का उल्लेख 
किया है।' साथ ही, टीकाकार पार्थसारथि मिश्र ने भी अपनी न्याय 
रत्नाकर नामक टीका में इसीप्रकार का अभिप्राय अभिव्यक्त किया है। 
कुमारिलभट्ट के अनुसार- भर्तृमित्र इत्यादि आचार्यों के अपः 
~ सिद्धान्तो के प्रभाव से मीमांसाशास्त्र लोकायतवत्‌ हो गया। इसलिए 
विशिष्टदवैत दर्शन के ग्रन्थों में उल्लिखित भर्तृमित्र तथा श्लोकवार्तिक गै 
: कहे गए मीमांसक भर्तृमित्र एक ही व्यक्ति थे अथवा अलग-अलग, यह 
_ निश्चयपूर्वक कहना अत्यन्त कठिन है, किन्तु कुमारिलभट्ट की समा“ 
लोचना के आधार पर इन्हें भिन्न व्यक्ति मानना ही उचित प्रतीत होती 


' | श्‍लोकवार्तिक-/////0, ///6//30-3| 


| 
______पेवान्त-दर्शग (4 (445 
हे। आचार्य मुकुलभट्ट ने भी अपने 'अभिधावृत्तिमातृका' नामक 
इनके नाम का उल्लेख किया है।' 

(५॥) आचार्य भर्तृहरि यामुनाचार्य के ग्रन्थ 'सिद्धित्रय' में इनके 
नाम का भी उल्लेख किया गया है। ये प्रसिद्ध वैयाकरण थे। इन्हे 
महर्षि पतंजलि के व्याकरण महाभाष्य का सर्वाधिक प्राचीन एवं 
प्रामाणिक टीकाकार माना गया है। महाभाष्य पर लिखी गसी इनकी 
टीका 'महाभाष्य प्रदीप' ने विद्वानों में विशिष्टस्थान प्राप्त किया | इनके 
नाम से वाक्यपदीय के पहले दो काण्डों पर 'स्वोपज्ञटीका', वेदान्त- 
सूत्रवृत्ति, मीमांसासूत्रवृत्ति ग्रन्थ उपलब्ध होते हें २ विद्वानों ने श्ृंगार- 
शतक, नीतिशतक एवं वैराग्यशतक के रचयिता राजा भर्तृहरि को इनसे 
भिन्न माना है |? 

पुण्यराज के अनुसार- आचार्य भर्तृहरि के गुरु का नाम? 
वसुरात था। चीनी यात्री इत्सिंग ने इन्हें बौद्ध धर्मावलम्बी स्वीकार 
किया है। उनके अनुसार इन्होंने सात बार प्रवृज्या ग्रहण की थी, 
किन्तु कुछ विद्वान्‌ इन्हें वैदिक धर्मावलम्बी स्वीकार करते हैं |* 
वाक्यपदीय व्याकरण विषयक ग्रन्थ होने पर भी प्रसिद्ध दार्शनिकग्रन्थ 
है। निःसन्देहरूप से इसका आधार वेदान्त दर्शन के अद्वैतसिद्धान्त को 
ही स्वीकार किया जा सकता है। 

कुछ विद्वानों के मत में आचार्य मण्डनमिश्र ने आचार्य भर्तृहरि 
द्वारा प्रतिपादित शब्द ब्रह्मवाद का आश्रय लेकर ही अपने 'ब्रह्मसिद्धि' 
नामक ग्रन्थ की संरचना की, जिस पर वाचस्पतिमिश्र द्वारा विरचित 
ब्रह्मतत्त्व समीक्षा नाम की टीका मिलती है। काश्मीरीय शिवाद्वैत के 
प्रमुख आचार्य, उत्पलाचार्य के गुरु आचार्य सोमानन्द ने अपने "शिव 
दृष्टिः नामक ग्रन्थ में भर्तृहरि के शब्दाद्वयवाद की विशेषरूप से 


ग्रन्थ में 


. अभिधावृत्तिमातृका-पृष्ठ-47 | 

. प्राचीन चरित्रकोश-चित्राव, पृष्ठ- 553 | 

- वही | 

. संस्कृत व्याकरण का इतिहास, युधिष्ठिर मीमांसक, पृष्ठ- 257 | 
| 


» ८ ६७ ~ 
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समालोचना की है। इसके अतिरिक्त हारा Pl 
अविमुक्तात्मकूत इष्टसिद्धि तथा जयन्त 
अद्वैतावाद का विस्तारपूर्वक उल्लेख मिलता है ie 
उत्पलाचार्य एवं सोमानन्द के वचनों से ज्ञात होता है कि 
आचार्य भर्तृहरि एवं उनके सिद्धान्त का अनुकरण करने वाले शब्द 
ब्रह्मवादी दार्शनिक विद्वान्‌ 'पश्यन्तीवाक' को ही शब्दब्रह्म का स्वरूप 
स्वीकार करते थे। इस वाक्‌ को विश्व के नियामक एवं अन्तर्यामी चित्त 
तत्त्व से अभिन्न माना गया है। आचार्य भर्तृहरि ने ब्रह्म को यथार्थ सत्ता 
मानते हुए, शब्द एवं ब्रह्म में अभिन्नता प्रतिपादित करते हुए सम्पूर्ण 
जगत्‌ को ब्रह्म का विवर्त स्वीकार किया है- 
अनादिनिधनं ब्रह्मं शब्दतत्त्वं यदक्षरम्‌ | 
निवर्ततेऽर्थमावेन प्रक्रिया जगतो यतः || 
इनके अनुसार- व्याकरण के सिद्धान्तों के अध्ययन एवं मनन 
द्वारा मोक्ष की.प्राप्ति की जा सकती है। इनके परवर्ती आचार्य, 
मण्डनमिश्र ने इनके सिद्धान्तं एवं मान्यताओं से प्रभावित होकर 'स्फोट 
सिद्धिः नामक ग्रन्थ की संरचना की। प्रो. मैक्समूलर ने आचार्य भर्तृहरि 
को ईसा की सप्तम शताब्दी के पूर्वार्द्ध में स्थित माना है | 
(2) आचार्य उपवर्ष- शंकराचार्य' एवं शबरस्वामी के भाष्य में 
इनके नाम का उल्लेख हुआ है। वहाँ इनके लिए सम्मानजनक 
भगवान्‌ शब्द का प्रयोग तात्कालिक समय में इनके गौरव तथा 
श्रेष्ठता को सिद्ध करता है, साथ ही, इससे यह भी प्रतीत होता है कि 
इन्होंने पूर्वमीमांसा एवं उत्तरमीमांसा दोनों पर ही अपनी विद्वतापूर् 
व्याख्या की संरचना की थी | 


* . अथ गौरित्यत्र शब्दः गकारौकारविसर्जनीयः इति भगवानुपवर्षः | (मीमांसा शब 
भाष्य- //5) 
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आचार्य जैमिनि तथा व्यास के साथ ही आठ प्रमाणों को मान्यता प्रदान 
करने वाले 'कृत्कोटि' नामक आचार्य के नाम का उल्लेख हुआ कजी | 
इनके साथ उपवर्ष आचार्य का सम्बन्ध स्थापित करने र विद्वानों ने 
प्रयास किया है, जो न्यायसंगत प्रतीत नहीं होता है, क्योंकि आचार्य 
उपवर्ष वस्तुतः अन्य मीमांसकों एवं वेदान्तियों के समान केवल छ: 
प्रमाणों को ही मान्यता प्रदान करते हैं। आचार्य बलदेव उपाध्याय ने 
इन्हें 200 ई. के लगभग स्थित माना हे | i 
(3) आचार्य बौधायन- वेदार्थसंग्रह में गुरुदेव, कपर्दी, टंक 
तथा आचार्य भारुचि के साथ इनके नाम का भी उल्लेख मिलता है। 
डॉ. थीबो आदि विद्वानों का विचार है कि इन्होने ब्रह्मसूत्र पर एक वृत्ति 
की संरचना की थी। यद्यपि इस समय यह कृति उपलब्ध नहीं है 
तथापि रामानुजाचार्य के श्रीभाष्य में इसके उद्धरण मिलते हैं। प्रसिद्ध 
जर्मन विद्वान्‌ जैकोबी ने इनका मीमांसासूत्र पर वृत्ति लिखना स्वीकार 
- किया है।' ये कल्पसूत्रों के प्रवर्तक आचार्य बौधायन से भिन्न हैं। इसके 
अतिरिक्त प्रपंचहृदय नामक ग्रन्थ से भी यह बात सिद्ध होती है कि 
इनके द्वारा निर्मित वेदान्तवृत्ति का नाम कूतकोटि था[ अनेक विद्वानों 
ने इन्हें द्रविड़ देश का निवासी स्वीकार किया है 
(4) आचार्य टंक- आचार्य रामानुज ने वेदान्तसंग्रह में इनके 
नाम का उल्लेख किया है। ये विशिष्टाह्वैत सिद्धान्त के समर्थक थे। 
कुछ विद्वान्‌ ब्रह्मनन्दी आचार्य के साथ इनकी अभिन्नता का प्रतिपादन 
करते हैं, किन्तु इस विषय में निश्चितरूप से कुछ भी कहना कठिन 
है। र 


(05) आचार्य ब्रह्मनन्दी- आचार्य मधुसूदन सरस्वती ने संक्षिप्त 
शारीरक टीका में (3/7) इनके नाम का उल्लेख किया है। ऐसा 
न्य... 


' . जनरल ऑफ दॉ अमेरिकन ओरियण्टल सोसायटी- पृष्ठ- 47-१9 | 
Fs प्रपंचहृदय-त्रिवेनद्रम्‌, पृष्ठ-39) 
° . प्राचीन चरित्रकोश, पृष्ठ- 525। 
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प्रतीत होता है कि ये सम्भवतः अद्वैतवेदान्त के आचार्य थे तथा प्राचीन 
: वेदान्त साहित्य में छान्दोग्य वाक्यकार अथवा केवल वाक्यकार के नाम 
से प्रसिद्ध थे, क्योंकि इन्होंने वाक्य नामक छान्दोग्यव्याख्यान की 
संरचना की थी, जिस पर द्रमिडचार्य ने भाष्य लिखा। जैसा कि हम 
पूर्व में उल्लेख कर चुके हैं, कुछ विद्वानों ने आचार्य टंक के साथ 
इनकी अभिन्नता प्रतिपादित की है। 
(॥6) आचार्य ब्रह्मदत्त- शंकराचार्य के पूर्ववर्ती वेदान्ताचार्यों में 
इनके नाम का उल्लेख भी प्राप्त होता है। ये अद्वैतवादी आचार्य थे; 
शंकराचार्य ने बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (//4/7) के भाष्य में भी इनके मत 
: का उल्लेख किया है। प्राचीन वेदान्ताचार्य आश्मरथ्य के भेदाभेद के 
सिद्धान्त से इनके मत की अनुकूलता प्रतीत होती है, क्योंकि उन्होंने . 
ब्रह्म से 'जीव' की उत्पत्ति तथा मुक्ति की स्थिति में उसका उसी में 
लीन होना स्वीकार किया है, जबकि ब्रह्मदत्त ने भी 'जीव' की उत्पत्ति 
एवं विनाश की स्थिति को मान्यता प्रदान की है। 
इनके अनुसार- अज्ञान की निवृत्ति भावनाजन्य ज्ञान से ही 
होती है, औपनिषदिक ज्ञान मुक्ति के लिए पर्याप्त नहीं है, क्योंकि इस 
- ज्ञान के प्राप्त करने के पश्चात्‌ भी जीवन पर्यन्त भावना आवश्यक है। 
इनके मत में, शरीर के रहने पर भी उपाय के माध्यम से देवता का 
साक्षात्कार सम्भव है, किन्तु उसके साथ मिलन देह के अभाव में ही _ 
सम्भव है। इसप्रकार प्रारब्धकमों से प्राप्त की हुई देह उपास्य के साथ 
उपासक के मिलन में बाधक हे? जिसप्रकार मृत्यु के पश्चात्‌ स्वर्ग की 
प्राप्ति होती है, उसीप्रकार देह छूटने के पश्चात्‌ ही मोक्ष भी सम्भव है। 
(7) आचार्य भारुचि- आचार्य रामानुज ने अपने वेदान्तसंग्रह 
में' प्राचीन वेदान्ताचायों का उल्लेख करते हुए इनके नाम का सर्वप्रथम 


'  नैष्कर्म्यसिद्धि- /68। 
८. बृहदारण्यकोपनिषद्‌ वार्तिक, पृष्ठ- 4357 व नैष्कर्म्यसिद्धिटीका- 'चन्द्रिकाँ 
पृष्ठ- 4-07 | 


3 वेदान्त संग्रह- पृष्ठ- 454 । 


फ्री 


लेख किया है। इन आचायों के 0 हू त ७५ है। इन आचार्या के नाम हे... र 
pr कपर्दिक तथा द्रमिलाचार्य। बत वळ दिनो. ot 
टीका' में तथा माधवाचार्य की पराशरसंहिता टीका? में एव रा 
विलास आदि ग्रन्थों में आचार्य भारुचि के नाम का क ro 
| थन किया गया 

मिताक्षरा का समय दिद्वानों ने 4050 
अतः इनका काल इससे पूर्व सिद्ध होता है। डा. पी.वी. काणे ने 
धर्मशास्त्र के इतिहास में इनका समय नवीं शताब्दी का पूर्वार्द्ध माना 
है।' श्री निवासदास ने यतीन्द्रमत दीपिका में अन्य वेदान्ताचार्यो के 
नामोल्लेख के प्रसंग में इनका भी कथन किया है। ऐसा प्रतीत होता है 
कि इन्होंने आचार्य विष्णुकृत घर्मसूत्र के ऊपर टीका की संरचना की 
थी। कुछ विद्वान्‌ धर्मशास्त्रकार भारुचि तथा वेदान्ताचार्य भारुचि को 
भिन्न मानते हैं, किन्तु काणे महोदय ने दोनों के एक होने की 
सम्भावना व्यक्त करते हुए इन्हें विश्वरूप का. समकालीन माना है। 

(8) द्रविडाचार्य- ये भी प्राचीन वेदान्ताचार्य थे। इन्होंने 
छान्दोग्योपनिषद्‌ पर अत्यन्त बृहद्राष्य की संरचना की। साथ ही, 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ पर भी भाष्य लिखा। अपने माण्डूक्योपनिषद्‌ भाष्य 
में (2/३2, 2/20) आचार्यशंकर ने इन्हें 'आगमवित्‌' कहकर सम्मानित 
किया है तथा बृहदारण्यकोपनिषद्‌ भाष्य में 'सम्प्रदायवित्' कहकर 
सम्बोधित किया है। इन सम्बोधनों से तात्कालिक समय के दार्शनिक 
` विद्वानों में इनके गौरव की अभिव्यक्ति होती है। 

यही कारण है कि शंकराचार्य ने कहीं भी इनके मत का 
खण्डन नहीं किया है। इनका दूसरा नाम द्रमिलाचार्य भी मिलता है। ये 
अद्वेतमत के समर्थक थे। इसके अतिरिक्त रामानुजाचार्य ने अपने 
2...” 

- मिताक्षरा टीका- ॥ /8, 2/424 | 

- पराशर टीका-- -- 50 ४ 

| हा आन प्रथम भाग- हिन्दी अनुवाद, पृष्ठ- 68 
- वही | ी ी | 


ई. निर्धारित किया है | 


१! 
2 
3 
4 
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2 53: 4033 4. ७ क्क स्य पियायासनलाना लल 
वेदान्तसंग्रह में ही इनके नाम का उल्लेख किया है। विद्वानों ने 
यामुनाचार्य के सिद्धित्रय में आये 'भाष्यकृत' शब्द का सम्बन्ध इन्हीं 
द्रविड़ाचार्य से माना है- 

'भगवता बादरायणेन इदमर्थमेव सूत्राणि प्रणीतानि विवृतानि च 
परिमितगम्भीरमाष्यकृता' (सिद्धित्रय-यमुनाचार्य) ` 

(9) गौडपादाचार्य- इन्हें अद्वैतवेदान्त का प्रथम प्रवर्तक एवं 
प्रधान आचार्य माना गया है, क्योंकि अद्टैतवेदान्त की गुरुपरम्परा 
अत्यन्त प्राचीन होते हुए भी इसके सिद्धान्तों का क्रमबद्धरूप में 
प्रस्थापन एवं प्रतिपादन इन्हीं के द्वारा किया गया। कुछ विद्वानों ने 
इन्हें बौद्धदर्शन से प्रभावित माना है। इनके जीवन के सम्बन्ध में कुछ 
विशेष बात नहीं मिलती, किन्तु शंकराचार्य के शिष्य सुरेश्‍्वराचार्य के _ 
नैष्कर्म्यसिद्धि नामक ग्रन्थ से केवल इतना ज्ञात होता है कि ये 
गौड्प्रदेश के निवासी थे। विद्वानों ने इन्हें ईसा पूर्व द्वितीय शताब्दी के 
ूर्वभाग में स्थित माना है, जिसका आधार इनके ग्रन्थों में बौद्धमत का 
स्पष्टरूप से उल्लेख न होना रहा है। 

- इन्होंने माण्डूक्योपनिषद्‌ पर प्रसिद्ध कृति' माण्डूक्यकारिका' की 
संरचना की, जिस पर शंकराचार्य ने भाष्य की रचना की तथा इसी 
कारिका पर मिताक्षरा नामक टीका भी मिलती है। परवर्ती आचार्यो ने 
इस कारिका को प्रमाणरूप में स्वीकार किया है। इस ग्रन्थ को चार 
प्रकरणों में विभाजित किया गया है- (() आगम (2) नैतथ्य (3) अद्वैत 
(4) अतीतशान्ति। 

इनका दूसरा ग्रन्थ 'उत्तरगीताभाष्य' मिलता है। उत्तरगीता 
महाभारत का ही एक अंश है, किन्तु यह अंश महाभारत की सभी 
प्रतियों में उपलब्ध नहीं है। ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिका पर भी 
आचार्य गौडपाद का भाष्य उपलब्ध है, किन्तु विद्वानों ने इन्हें पूर्व 


' लेखककृत सांख्यकारिका 'चन्द्रिका' व्याख्या, प्रकाशक, संस्कृत ग्रन्थागार. 
दिल्ली- 998, एवं प्रस्तुत पुस्तक में सांख्यदर्शन खण्ड | | 


मा ०. दरशन 
क्योंकि हु न (4 5 
द न गगा है क्योकि साख्या 3, 


रर ष्यकार अ 
काद का समय ईसा की सप्तम शताब्दी माना गया है॥ के 
.. आचार्य गौडपाद अद्वैतवाद के प्रम्‌ 


प्रदर्शित ) 
सरलशैली में 
की संज्ञा प्रदान की | को विद्वानों ने 'अजातवाद' 


इनके अनुसार- वस्तुतः 


की उत्पत्ति 
अछण्ड चिद्धन सत्ता ही हमें मोहवश "गो नहीं हुई, एकमात्र 


प्रपंचवत्‌ प्रतीत हो रही है- 


द्वारा सर्वसंगशून्य 


ी गोविन्दपाद- ये आचार्य गौडपाद के शिष्य तथा 
शकराचार्य के गुरु थे। शंकराचार्य की जीवनी से केवल इनका नर्मदा 
*८ निवासी होना सिद्ध होता है। ये अपने समय के उद्गट विद्वान्‌ थे। 
जिका कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं होता है। 
(४) शंकराचार्य एवं उत्तरवर्ती वेदान्ताचार्य- शंकराचार्य को 
का प्रवर्तक आचार्य माना जाता है। अद्वैतमत को शांकरमत 
_ शांकरदर्शन भी कहते हैं। ब्रह्मसूत्र पर उपलब्ध भाष्यों में सर्वाधिक 
mR TI yas या वि 
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प्राचीन शांकरभाष्य माना जाता है। आचार्य शंकर की प्रामाणिक जीवनी 
का कहीं भी उल्लेख नहीं मिलता, किन्तु परवर्तीकाल में उनके जीवन 
की घटनाओं का कहीं-कहीं संकलन किया गया है, जिनमें आनन्द 
गिरि की शंकरदिग्विजय, चिद्विलास की शंकरविजय तथा माधवाचार्य 
की संक्षिप्त शंकरजय मुख्य हैं। इन्हीं ग्रन्थों के आधार पर हम उनके 
विषय में यहाँ. विवरण प्रस्तुत कर रहे हैं- 

शंकराचार्य का जन्म केरल प्रदेश की पूर्णा नदी के तटवर्ती 
ग्राम कलादी में वैशाख शुक्ल 5 को 788ई. में हुआ। इनके पिता का 
नाम शिवगुरु तथा. माता का नाम सुभद्रा था। भगवान्‌ शंकर की 
आराधना से पुत्र-प्राप्ति होने के कारण उन्होंने इनका नाम भी शंकर 
रखा। बालक शंकर बाल्यावस्था से ही अद्भुत प्रतिभा एवं स्मरणशक्ति 
के धनी थे। अतः सात वर्ष की अवस्था तक इन्होंने वेद, वेदान्त और 
वेदांगों का विधिवत्‌ अध्ययन कर लिया। इनकी असाधारण प्रतिभा से 
सभी गुरुजन प्रभावित एवं आश्चर्यचकित थे। 

विद्याध्ययन समाप्त करने के पश्चात्‌ घर लौटकर इन्होंने माता 
से संन्यास ग्रहण करने की अनुमति मांगी. । मात्राज्ञा प्राप्त कर आठ 
वर्ष की अवस्था में ये घर से निकल पड़े, क्योंकि शंकर माता के बहुत 
बड़े भकत थे, इसलिए उनकी अनुमति के बिना, उन्हें कष्ट देकर 
संन्यास लेना नहीं चाहते थे। घर से प्रस्थान करने के बाद इन्होंने 
नर्मदा के तट पर स्वामी गोविन्दपाद से शिक्षा ग्रहण की। उन्होंने 
इनका नाम पूज्यपादाचार्य रखा। गुरु की कृपा से शीघ्र ही ये बहुत 
बड़े योग्यसिद्ध महात्मा हो गए। उनकी सिद्धि से प्रसन्न होकर गुरु ने 
इन्हें काशी जाकर वेदान्तसूत्र पर भाष्य लिखने की आज्ञा दी। जहाँ 
उनके वैदुष्य की ख्याति बढ़ने लगी और लोग उनके पास आकर 
उनका शिष्यत्व ग्रहण करने लगे। 

विद्यार्णव नामक ग्रन्थ के अनुसार इनके शिष्यों की संख्या ॥4 
थी, जिनमें पाँच संन्यासी तथा नौ गृहस्थ थे। इनके प्रथम शिष्य का 


का 


पद्मपाद था। शेष चार संन्यासी शिष्यों में शंकर, बोध, गीर्वाण 
८ का नाम उल्लेखनीय है। सुन्दर, विष्णुशर्मा, लक्ष्मण 
कड , त्रिविक्रम, श्रीधर, कपर्दी, केशव और दामोदर इनके 
गृहस्थ शिष्य थे। काशी में रहते हुए इन्होंने सभी विरुद्ध मतावलम्बियों 
को परास्त किया तथा ब्रह्मसूत्र पर भाष्य की संरचना की। 
वहाँ से कुरुक्षेत्र होते हुए ये बदरिकाश्रम गए, जहाँ इन्होंने 
कछ अन्य ग्रन्थों की रचना की। इन्होंने अपनी 42 वर्ष की अवस्था से 
सोलह वर्ष की अवस्था तक सभी ग्रन्थों की रचना की। वहाँ से 
चलकर ये प्रयाग गए, जहाँ कुमारिलभट्ट से इनकी मुलाकात हुई। वहाँ 
से मगध की माहिष्मती नगरी में मण्डनमिश्र के पास शास्त्रार्थ हेतु गए। 
मण्डनमिश्र की पत्नी 'भारती' शास्त्रार्थ में निर्णायक रूप में रहीं। अन्त 
में मण्डनमिश्र की पराजय होने के पश्चात्‌ उन्होंने आचार्य शंकर का 
शिष्यत्व ग्रहण कर लिया। ये ही आगे चलकर सुरेश्‍वराचार्य के नाम से 
प्रख्यात हुए । र 
मगधविजय करके शंकराचार्य दक्षिण की ओर गए, जहाँ इन्होंने 
शैव और कापालिकों को परास्त किया। वहाँ से चलकर दक्षिण में 
तुंगभद्रा के तट पर मन्दिर बनवाकर उसमें शारदादेवी की स्थापना 
की। इसके साथ ही स्थापित मठ को श्रृंगेरीमठ के रूप में प्रसिद्धि 
प्राप्त हुई तथा अपने शिष्य सुरेशवराचार्य को इस मठ में आचार्य पद 
पर नियुक्त किया। इन्हीं दिनों माता की मृत्यु निकट जानकर मातां को 
दिए गए वचन के अनुसार वापस घर आकर माता की अन्त्येष्टिक्रिया 
‘a की। इनके पिता का देहान्त इनकी तीन वर्ष की आयु में ही हो 
था। 
उनः शृंगेरीमठ में वापस आए तथा वहाँ से पुरी जाकर गोवर्धन 
की स्थापना की एवं अपने प्रथम शिष्य पद्मपादाचार्य को मठाधिपति 
होने ba । चोल एवं पाण्ड्य देश के राजाओं की सहायता से 
ण में शाक्त, गाणपत्य तथा कापालिक सम्प्रदाय के 


i 
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अनाचारों को दूर किंया। तत्पश्चात्‌ इन्होंने उत्तरभारत की रों को दूए किया। तत्पश्चात्‌ इन्होंने उततरमारत की ओर प्रद 
किया। मार्ग में उज्जैन में होने वाली भैरवों की भीषण साधना को के 
किया। पुनः गुजरात आकर द्वारकामठ की रथापना करके अपने शि 


हस्तामलकाचार्य को आचार्य पद पर प्रतिष्ठित किया। 
पुनः गांगेय प्रदेश के पण्डितों को परास्त कर काश्मीर के 


शारदा क्षेत्र में आकर वहाँ के पण्डितों को परास्त करके, अपने मत की 
स्थापना की। तत्पश्चात्‌ आसाम के कामरूप स्थान में जाकर शैवों से | 
शास्त्रार्थ किया। पुनः बदरिकाश्रम आकर ज्योतिर्मठ की स्थापना करके 
अपने शिष्य तोटकाचार्य को वहाँ का मठाधीश नियुक्त किया वहाँ से 
केदारक्षेत्र आए, जहाँ इन्होंने कुछ ही दिन बाद 32 वर्ष की आयु में 


निर्वाण प्राप्त किया। 
यद्यपि शंकराचार्य के नाम से लिखे गए 272 ग्रन्थ बताए जाते 


हैं, किन्तु यह कहना कठिन है कि वे सभी आद्य शंकराचार्य द्वारा लिखे 
गए, क्योंकि बाद में शंकराचार्य उपाधिधारी विद्वानों ने भी ग्रन्थों की 
रचना की, जिन्होंने अपने पूरे नामों का उल्लेख नहीं किया। पुनरपि 
अधिकांश विद्वत्सम्मत ग्रन्थों के नाम इसप्रकार हैं- 

- ब्रह्मसूत्रभाष्य, उपनिषद्वाष्य (ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक, - 
माण्डूक्य, ऐतरेय, तैत्तिरीय, छान्दोग्य, बृहदारण्यक, श्वेताश्तर इत्यादि) 
गीताभाष्य, विष्णुसहस्रनामभाष्य, सनत्सुजातीयभाष्य, . हस्तामलकभाष्य 
ललितात्रिशतीमाष्य, विवेकचूडामणि, प्रबोधसुधाकर, उपदेशसाहसी, 
अपरोक्षानुभूति, शतश्लोकी, दशश्लोकी, सर्ववेदान्त सिद्धान्त सारसंग्रई 
वाक्यसुधा, पंचीकरण, प्रपंचसारतन्त्र, आत्मबोध, मनीषापंचक, आनन्दै 
लहरीस्तोत्र इत्यादि । 

आचार्य शंकर का सिद्धान्त अद्वैतवाद के नाम से प्रसिद्ध है 
तदनुसार इन्होने ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य समस्त जगत्‌ को 
प्रतिपादितं किया ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या) एतदर्थ इन्होंने मायावाद 
स्थापना की। इसे विद्वानों ने इनका अमोघमन्त्र बताया, जिसके 
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से इन्होंने ब्रह्म एवं जगत्‌ विषयक पहेली को सुलझाकर विद्वानों के 
समक्ष रखा। तदनुसार- सम्पूर्ण दृश्यमान जगत्‌ ब्रह्म का विवर्तमात्र है। 
जैसे- हमें रज्जु में सर्प की भ्रान्ति हो जाती है, ठीक उसीप्रकार 
ब्रह्मतत्त्व में ही हमें जगत्‌ की भ्रान्ति हो रही है। उन्होंने आत्मा को 
स्वतःसिद्ध माना है। 

इनके मत में 'मोक्ष' एक व्यावहारिक सत्य है। इसे प्राप्त करने 
के लिए इन्होंने ज्ञान, कर्म एवं उपासना सभी की उपादेयता को 
स्वीकार किया | इसीकारण इनका सिद्धान्त केवल विद्वानों, ज्ञानियों एवं 
योगियों के लिए ही उपयोगी नहीं, अपितु सामान्य व्यक्ति के लिए भी 
उपयोगी सिद्ध हुआ है। आचार्य शंकर के परवर्ती वेदान्तदर्शन के 
आचार्यों की परम्परा अत्यन्त विशाल रही है। यहाँ हम उनका संक्षेप में 
उल्लेख कर रहे हैं- 

(22) पद्मपादाचार्य- ये शंकराचार्य के प्रथम शिष्य थे। इनका 
पूर्वाम सइन्दन था। दक्षिण के चोलप्रदेश में इनका जन्म हुआ। ये 
गुरु के परमभक्त एवं आज्ञापालक थे। पद्मपाद नाम इन्हें शंकराचार्य ने 
दिया था। एक बार जब उग्रंभेरव नामक कापालिक ने शंकराचार्य की 
बलि चढ़ानी चाही, तो आचार्य पद्मपाद ने उसी का वध कर दिया। 
` शंकराचार्य ने इन्हें पुरी के गोवर्धनमठ का अध्यक्ष बनाया, इन्होंने अपने 
जीवनपर्यन्त अद्दैतमत का प्रचार किया | 

इनका एक अपूर्ण ग्रन्थ पंचपादिका, आत्मानात्मविवेक, प्रपंचसार 
तथा सुरेश्वराचार्यकृत लघुवार्तिक की टीका उपलब्ध हैं। पंचपादिका में 
शारीरक भाष्य के केवल चार सूत्रों की व्याख्या की गई है, जिस पर 
प्रकाशात्ममुनि की विवरण नामक टीका तथा इस पर भी अखण्डानन्द 
मुनि की तत्त्वदीपन नाम की टीका मिलती है। आचार्य पद्मपाद के 
शिष्यों में से ही दशनामी संन्यासियों की 'आश्रम' और 'अरण्य' शाखाएँ 
निकली हैं। * 
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(23) आचार्य मण्डनमिश्र- इनका अन्य नाम सुरेश्वराचार्य भी 
था। ये रेवा नदी के तटवर्ती प्राचीन महिष्मती के निवासी थे। मण्डन 
मिश्र अपने समय के मगधप्रदेश के सबसे बड़े विद्वान्‌ और पूर्वमीमांसक 
थे। ऐसी मान्यता है कि पहले ये कुमारिलभट्ट के शिष्य थे तथा उन्होने 
ही शंकराचार्य को इनसे शास्त्रार्थ करने के लिए भेजा था। आचार्य 
शंकर ने इनके घर पर पहुँच कर इनसे शास्त्रार्थ किया तथा शास्त्रार्थ 
में इन्हें परास्त किया। अतः शर्त के अनुसार शंकराचार्य का शिष्यत्व 
ग्रहण करके ये संन्यासी हो गए तथा विश्वरूप एवं सुरेश्वराचार्य के 
नाम से प्रसिद्ध हुए। 

शंकराचार्य ने बाद में शृंगेरी मठ की स्थापना करके इन्हें वहाँ 

का आचार्य नियुक्त किया | सुरेश्वराचार्य पाण्डित्य के अगाध सागर थे। 
इनके ग्रन्थों में विचारों की प्रौढ़ता एवं क्रमबद्धता देखने को मिलती है | 
चित्सुख, विद्यारण्य, सदानन्द, गोविन्दानन्द, अप्पयदीक्षित आदि परवर्ती 
आचार्यों ने इनके वचनों को अपने ग्रन्थों में प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया 
है। 

संन्यास ग्रहण करने से पहले. इन्होंने आपस्तम्बीय मण्डन 
कारिका, -मावनाविवेक एवं काशीमोक्षनिर्णय नामक ग्रन्थों की रचना की 
तथा उसके पश्चात्‌ इन्होंने तैत्तिरीयश्रुतिवार्तिक, नैष्कर्म्यसिद्धि, - इष्ट 
सिद्धि, पंचीकरणवार्तिक, बृहदारण्यकोपनिषद्वार्तिक, ब्रह्मसिद्धि, ब्रह्मसूत्र 
भाष्यवार्तिक, विधिविवेक, मानसोल्लास, लघुवार्तिक, वार्तिकसार तथा 
वार्तिकसारसंग्रह ग्रन्थों की संरचना की। संन्यास ग्रहण करने के बाद 
इन्होंने शंकरमत का ही प्रचार किया तथा अपने ग्रन्थों में भी उन्हीं के 
मत का समर्थन किया। 

(24) सर्वज्ञात्ममुनि- शंकराचार्य द्वारा स्थापित शृंगेरीमठ की 
गद्दी पर आठवीं शताब्दी के अन्त में इन्हें पदस्थापित किया गया। 
इनका दूसरा नाम नित्यबोधाचार्य था | शंकरमत के प्रचार की दृष्टि से 
इन्होंने 'संक्षेपशारीरक' ग्रन्थ की संरचना की। इनके गुरु का नाम 
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देवेश्वराचार्य था। मधुसूदन सरस्वती एवं स्वामीरामतीर्थ ने सुरेश्वराचार्य 
से इसकी अभिन्नता प्रतिपादित की है, जो कालक्रम की दृष्टि से संगत 
प्रतीत नहीं होती है। 

श्ृंगेरीमठ के प्राचीन लेखों से इनका स्थितिकाल 758 ई. से 
848 ई. प्रतीत होता है। ब्रह्मसूत्रशांकरभाष्य के आधार पर लिखे गए 
'संक्षेपशारीरक' में श्लोक एवं वार्तिक दोनों की संरचना की गई है। 
चार अध्यायों में विभक्त इस ग्रन्थ के प्रथम अध्याय में 562, द्वितीय में 
248, तृतीय में 365 तथा चतुर्थ में 53 श्लोक हैं। परवर्ती आचार्यो ने 
इसे प्रमाणरूप में स्वीकार किया है तथा मधुसूदनसरस्वती एवं स्वामी 
रामतीर्थ ने इस ग्रन्थ पर टीकाएँ भी लिखी हैं। 

(25) आचार्य वाचस्पतिमिश्र- इनका जन्मस्थान मिथिला माना 
जाता है। इनके ग्रन्थों से प्रतीत होता है कि ये अपने विषय के धुरन्धर 
विद्वान्‌ तथा अद्वैतमत के प्रमुख आचार्य थे। विद्वानों ने इनका समय 
आठवीं शताब्दी के अन्त से लेकर नवम शती का प्रारम्भ निर्धारित 
किया है। इनके बाद के प्राय: सभी आचार्यो ने इनके वाक्यों को प्रमाण 
रूप में स्वीकार किया है। इन्होंने शंकरभाष्य पर भामती टीका का 
प्रणयन किया। शंकरमत को समझने हेतु इसका अध्ययन अनिवार्य 
माना जाता है। इनके वैदुष्य से प्रभावित होकर इन्हें राजसम्मान की 
प्राप्ति हुई । 

कहते -हैं, ये ग्रन्थ लिखने में इतने अधिक तंल्लीन रहते थे कि 
इन्हें अपने आसपास का भी कोई भान नहीं रहता था, जब ये शारीरक 
भाष्य की टीका लिख रहे थे तो कमरे में दीपक बुझ गया। तब इनकी 
पत्नी भामती ने कमरे में आकर वह दीपक जलाया। उसी समय ,इनका 
परिचय अपनी पत्नी से हुआ, तभी पत्नी ने अपने पातिव्रत्य से इन्हे 
परिचित कराया तो उससे प्रभावित होकर इन्होंने अपनी टीका का नाम 
'भामती' रखने का निश्चय करके अपनी पत्नी को सदैव के लिए अमर 
बना दिया | न | 
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वाचरपतिमिश्र नै छहों वर्शनों पर आपनी टीकाएँ लिखीं। इन्र 
वैदान्त पर 'भागती', श्रेश्वरकृत ब्रहारिदि पर 'ब्रहातत्वरागीक्षा', सां 

कारिका पर 'तत्त्वकौमुवी', पात॑जलदर्शन पर 'तत्ववैशारदी', न्यायदर्शन 

पर 'न्याययार्तिकतात्पर्य', पूर्वमीमांसावर्शन पर 'न्याथसूचीनिवन्ध, भाट 

पर 'तत्त्वबिन्दु' तथा मण्डनमिश्र के विधिविवेक पर 'न्यायकणिका 

नामक टीका की संरचना की। इनके ग्रन्थों में तत्तत्‌ आचार्य क॑ 

सिद्धान्तों का निष्पक्षभाव से समर्थन के साथ-साथ, उनमें मौलिकता के 

दर्शन भी होते हैं। शांकर सिद्धान्त के प्रचार में इनका बहुत बड़ा हाथ 

माना जाता है। ये विद्वान्‌ ही नहीं, अपितु उच्चकोटि के साधक भी थे। 

(26) श्रीकृष्णमिश्र यति- नवम एवं दशम शती तक वेदान 

विषयक चर्चा विद्वानों तक सीमित थी, किन्तु इसका प्रभाव बढ़ने के' 
कारण धीरे-धीरे यह सर्वसाधारण में भी लोकप्रिय होने लगी। इस 
दृष्टि से ग्याहरवीं शती में नाटक-काव्यादि के माध्यम से वेदान्तदर्शन 
को समझाने का प्रयास आरम्भ हुआ, क्योंकि काव्यादि सर्वसाधारण प 
गद्य की अपेक्षा अधिक प्रभावशाली होते हैं। साथ ही, ये सुबोध भी होते 
हैं। अतः अद्वैतमत का प्रचार करने की दृष्टि से श्रीकृष्णमिश्र ने 
'प्रबोधचन्द्रोदय' नामक नाटक की संरचना की। इनका काल ग्यारह 
शती का उत्तरार्ध माना जाता है, ये संन्यासी थे। इनके द्वारा विरचित 
नाटक के माध्यम से ही इनकी कवित्व शक्ति एवं दार्शनिकप्रतिमा दोगे 
का ही परिचय प्राप्त होता है। 

(27) प्रकाशात्मयति- ग्यारहवीं शती में आचार्य रामानुज | 
शांकरमत का जोरदार खण्डन किया। उसी समय इन्होंने शांकरमत की | 
प्रस्थापना का प्रयास किया। इन्होंने पद्मपादाचार्य द्वारा विरि | 
पंचपादिका पर 'पंचपादिकाविवरण' नामक टीका का प्रणयन किया 
अद्वैतसिद्धान्त की दृष्टि से यह टीका अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान रखती 
है, क्योंकि परवर्ती आचार्यों ने अनेकशः इसके वाक्यों को प्रमाणरूप | 
उद्धृत किया है। विद्वानों ने इनका स्थितिकाल दसवीं शताब्दी * | 


) 
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तेरहवीं शताब्दी के मध्य निर्धारित किया है। इनके गुरु का नाम 
अनन्यानुभव था। इनके ग्रन्थों से पता चलता है कि इनके गुरु को 
ब्रह्म का साक्षात्कार हुआ था, इनका दूसरा नाम प्रकाशानुभव था | 

(28) आचार्य अद्वैतानन्द-इनका जन्म 4449 ई. में दक्षिण भारत 
में स्थित कावेरी नदी. के तट पर पंचनद नामक स्थान में हुआ | इनके 
पिता प्रेमनाथ. तथा माता पार्वतीदेवी थीं | 'कौंडिण्य गौत्र में उत्पन्न 
इनका पूर्वनाम सीतानाथ था। इन्होंने सत्रह वर्ष की आयु में संन्यास 
ग्रहण किया। कांची स्थित शारदामठ के अध्यक्ष भूमानन्द (चन्द्रशेखर 
सरस्वती) इनके गुरु थे, जिन्होंने लगभग 4466 ई. में अद्वैतानन्द को 
अपने स्थान पर नियुक्त करके काशी के लिए प्रस्थान किया | 

संन्यास लेने से पूर्व ही अद्वैतानन्द ने न्याय एवं मीमांसादर्शन 
में पर्याप्त निपुणता प्राप्त कर ली थी। स्वामी रामानन्द से इन्होंने 
शारीरक सूत्रभाष्य का अध्ययन किया, इनके प्रति अद्वैतानन्द की अगाध 
श्रद्धा थी। 33 वर्षों तक मठ के अध्यक्ष पद पर रहने के पश्चात्‌ 50 
वर्ष की आयु में इन्होंने सन्‌ १99 ई. में समाधि ग्रहण की। इन्हें 
* चिद्विलास एवं आनन्दबोधाचार्य के नाम से भी जाना जाता है | 

इन्होंने ब्रह्मविद्याभरण, शान्तिविवरण तथा गुरुप्रदीप आदि तीन 
ग्रन्थों की रचना की। इनमें ब्रह्मविद्याभरण ही प्रमुख एवं महत्त्वपूर्ण 
माना जाता है | इसमें ब्रह्मसूत्र के चारों अध्यायों की व्याख्या प्रस्तुत की 
गई है। इन्होंने अपने ग्रन्थों में प्रायः वाचस्पतिमिश्र के मत का ही 
अनुकरण किया है। 

(29) श्रीहर्षमिश्र- श्रीहर्ष दार्शनिक और पण्डित कवि दोनों थे। 
इनके पिता का नाम श्रीहीर पण्डित तथा माता का नाम मामल्ल देवी 
था। माँ भगवती की उपासना के फलस्वरूप इन्हें पुत्ररत्न (श्रीहर्ष) की 
प्राप्ति हुई | ये अनन्य पितृभक्त तथा दृढप्रतिज्ञ थे। णे हैं चिन्तामणि 
मन्त्र की सिद्धि के फलस्वरूप इन्हें समस्त विद्याओं मे नोपय तथया 
अद्गुत वाकचातुर्य की प्राप्ति हुई। तत्पश्चात्‌ कान्यकुब्ज के राजा की 


460) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
टाक. 


सभा में जाकर इन्होंने शास्त्रार्थ करके राजपण्डितों को पराजित किया 
तथा राज्यानुकम्पा प्राप्त की। उनके आश्रयदाता राजा का नाम जय 
चन्द्र अथवा जयन्तचन्द्र था। 
श्रीहर्ष के समय में देश में न्यायदर्शन का विशेष प्रभाव था। 
साथ ही, दक्षिण और उत्तरभारत में रामानुज एवं निम्बार्क के मतों का 
- भी प्रचार हो रहा था। ऐसे समय में इन्होंने अपनी अपूर्व प्रतिभा द्वारा 
अद्वैतमत का समर्थन किया। न्यायमत का खण्डन करने हेतु इन्होंने 
'खण्डनखण्डखाद्य' नामक अद्भुत एवं प्रौढग्रन्थ की संरचना की। इनका 
_ दूसरा काव्यग्रन्थ 'नैषधचरित' है, जिसमें इनके अपूर्व कवित्व एवं 
पाण्डित्य की अभिव्यक्ति हुई है। 
इनके अतिरिक्त इन्होंने अर्णववर्णन, शिवशक्तिसिद्धि, साहसांक | 
चम्पू छन्दःप्रशस्ति, विजयप्रशस्ति, गौडोर्वीश कुलप्रशस्ति, ईश्वराभिसन्धि 
तथा स्थैर्यविचारण प्रकरण इत्यादि ग्रन्थों की भी संरचना की। अपने 
ग्रन्थों में इन्होंने विशेषरूप से उदयनाचार्य के न्यायमत का खण्डन 
करते हुए अद्वैतमत की स्थापना की है। इनके खण्डनखण्डखाद्य को ही | 
'अनिर्वचनीयसर्वस्व' के नाम से भी जाना जाता है। | 
(30) आनन्दबोध- ये बारहवीं शताब्दी में विद्यमान थे। इन्होंने | 
विभिन्न ग्रन्थों से संग्रह करके 'न्याय मरकन्द' नामक ग्रन्थ की रचना | 
की | तेरहवीं शताब्दी में विद्यमान चित्सुखाचार्य ने इस ग्रन्थ की व्याखा | 
प्रस्तुत की, ये संन्यासी थे। इनके जीवन की इससे अधिक कु | 
नहीं है। इनके तीन ग्रन्थ प्राप्त होते हैं। न्याय मकरन्द प्रमाणमाला' 
न्यायदीपावली। इन तीनों में ही इन्होंने अद्वैतमत का विवेचन किया है 
8॥) आचार्य अमलानन्द- इनका आविर्भाव दक्षिण यह 
हुआ। इन्हें देवगिरि के राजा महादेव (260 ई. से (श ई) 
राजा रामचन्द्र का समसामयिक माना जाता है। अतः इनका दै 
प्रतीत होता है। नो 
काल तेरहवीं शताब्दी का उत्तरार्द्ध मानना उचित प्रतीत द 
गुरु का नाम अनुभवानन्द था। ये अद्वैतमत के समर्थक थे। 


MASS 
| प ््ास्च्जा 


तीन ग्रन्थों की रचना की-वैदान्तकल्पतर, शास्त्रदर्पण तथा पंचपादिका 
दर्पण। इनमें से प्रथम में वाचस्पतिमिश्र की भामती टीका की व्याख्या 
की गई है। यह अदह्वैतसिद्धान्त का प्रामाणिक ग्रन्थ माना जाता है | 
द्वितीय में ब्रह्मसूत्र के अधिकरणों की व्याख्या हुई है तथा तृतीय ग्रन्थ 
पद्मपादाचार्य की 'पंचपादिका' नामक ग्रन्थ की व्याख्या है। इन तीन 
ग्रन्थों में भाषा प्रांजल तथा भावों की गम्भीरता देखने को मिलती है। 
(३2) चित्सुखाचार्य- बारहवीं एवं तेरहवीं शताब्दी भारतीय शताब्दी भारतीय 
दार्शनिक इतिहास में खण्डन-मण्डन का युन न इतिहास में खण्डन-मण्डन का युग रहा है। इस कालावधि 
में द्वैत-अद्वैतवादी न्यायमत के आचार्य परस्पर एक-दूसरे के सिद्धानतों 
का खण्डन करने में लगे हुए थे। इन दिनों न्यायमत का प्रभाव बढ़ 
रहा था। अतः बारहवीं शती में श्रीहर्ष ने न्यायमत का खण्डन किया। 
पुनः तेरहवीं शती के आरम्भ में आचार्य गणेश ने उनके मत को 
काटकर पुनः न्यायमत की प्रस्थापना की। इसीप्रकार द्वैतवादी 
वैष्णवाचार्य भी अद्वैतमत के खण्डन में लिप्त थे। 


ऐसे समय में चित्सुखाचार्य ने अद्वैतमत के समर्थन तथा न्याय 
आदि मतों का खण्डन करके शांकरमत की रक्षा की। एतदर्थ इन्होंने 
'तत्त्वप्रदीपिका', न्यायमकरन्द की टीका तथां खण्डनखण्डखाद्य 
का दूसरा नाम चित्सुखी भी है। 


टीका लिखी। इनमें 


इसके मंगलाचारण के अनुसार इनके गुरु का नाम गोव थ 
इस ग्रन्थ में इन्होंने वी शर्ती में स्थित पा? 
चार्य के मत का खण्डन श्रीहर्ष के मत का उद्धरण देते हुए 
अत: इनका समय तेरहवीं शताब्दी हक, गया है। 
33) आचार्य शंकरानन्द दहः र जे रे 
आचार्य a स्वामी के शिक्षा गुरु थे ह इन्होने 
प के मंगलाचरण में इन्हें गुरु रूप में 


पंचदशी एवं विवरणप्रमेयसंग्रह | 
प्रणाम किया है। इन्होने शांकरमत के प्रचारार्थ ब्रह्मसूत्रदीषिका , क 
उपनिषदों की. टीका की संरचना की। इनके ग्रः 


की टीका तथा १08 
के अध्ययन से इनके अगाध पाण्डित्य की अभिव्यक्ति होती है । एक 
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आय 3400006000 5 मानला ला तसला ल लयी 
आत्म पुराण नामक ग्रन्थ भी इनके नाम से मिलता है। इन्होंने है 
ग्रन्थों में सर्वत्र शंकराचार्य का ही अनुसरण किया है। 
` (३4) विद्यारण्यमुनि- इनका दूसरा नाम 'माधव' था | ये विजय 
नगर राज्य के संस्थापक थे। सन्‌ 336 ई. के लगभग इन्होंने महाराज 
वीर बुक्क का राजसिंहासन पर अभिषेक किया तथा स्वयं उनके प्रधान 
मन्त्री बने। ये बहुमुखी प्रतिभा के धनी थे। ये उच्चकोटि के दार्शनिक, 
कवि, वैयाकरण, स्मृतिसंग्रहकार और राजनीतिज्ञ थे। प्रसिद्ध विशिष्टा- 
ट्ैताचार्य वेदान्तदेशिकाचार्य इनके समकालीन और बालसखा थे। 
_ इनका स्थितिकाल विद्वानों ने 4296 ई. से 386 ई. निर्धारित किया है। 
लोकमान्यता के अनुसार इनका जन्म तुंगभद्रा नदी के तटवर्ती 
हाम्पी नगर के पास एक गाँव में हुआ था। इनका सूत्र बोधायन तथा 
गोत्र भारद्वाज था 'पराशरमाधव' नामक ग्रन्थ के अनुसार इनके पिता 
का नाम मायण तथा माता का नाम श्रीमती था। सायण और भोगनाथ 
इनके दो भाई थे, ये दोनों ही भाई अत्यन्त प्रतिभाशाली थे, जिसमें 
सायण ने वेदों पर विद्वत्तापूर्ण भाष्यों की संरचना की | वृद्धावस्था (377 
_ ई) में इन्होंने विद्यारण्यस्वामी के नाम से संन्यास ग्रहण किया। 
किंवदन्तियों के अनुसार इनकी मृत्यु 90 वर्ष की आयु में हुई। इन्होंने 
गुरुरूप में वीद्यातीर्थ, भारतीतीर्थ एवं शंकरानन्द को स्मरण किया है।' 
अपने जीवनकाल में इन्होंने अनेक ग्रन्थों की रचना की। 
जिनमें- माधवीय धातुवृत्ति व्याकरणग्रन्थ, जैमिनीय न्यायमाला एवं 
उसकी टीका 'विवरण' (पूर्वमीमांसा विषयक ग्रन्थ), पराशरमाधव (स्मृति 
शास्त्र विषयक ग्रन्थ), सर्वदर्शनसंग्रह (समस्त दर्शनों का सारसंग्रह) 
विवरणप्रमेयसंग्रह. (पद्मपादकृत पंचपादिका विवरण की व्याख्या), सूत 
संहिता की टीका (स्कन्द पुराण के अन्तर्गत स्थित सूतसंहिता-वेदान्त 
के रिद्वान्तों की व्याख्या) पंचदशी (अद्वैतवेदान्त का प्रकरण ग्रन्थ, ।९ 
प्रकरण, 4500 श्लोकों में निबद्ध), अनुभूति प्रकाश (श्लोकबद्ध उपनिर्ष॑ 


' , पंचदशी एवं विवरणप्रमेय संग्रह- मंगलाचरण | 


आय 


यूति ग्रन्थ पर वैदुष्यपूर्ण टीका), जीवनमुक्तिविवेक (संन्यासियों के 
धर्मों का विस्तृत निरूपण), ऐतरेयोपनिषद्‌ दीपिका (शांकरभाष्यानुसारी म 
व्याख्या), तैत्तिरीयोपनिषद्‌ दीपिका (शांकरभाष्यानुसारी टीका), छान्दो- 
ग्योपनिषद्‌ दीपिका (शांकरभाष्यानुसारी) बृहदारण्यकवार्तिकसार (शांकर 
भाष्य पर लिखे गए सुरेश्वराचार्य वार्तिक का श्लोकबद्धसार), शंकर 
दिग्विजय- (शंकराचार्य जीवनचरितविषयक उत्कृष्ट काव्यरचना, काल- 
माधव (स्मृतिशास्त्र विषयक ग्रन्थ) | 

उपर्युक्त ग्रन्थों से इनकी सर्वतोमुखी प्रतिभा का परिचय सहज 
ही प्राप्त हो जाता है। ये उच्चकोटि के राजनीतिज्ञ होने के साथ-साथ 
तत्त्वनिष्ठ एवं तपोमयीवृत्ति के धनी थे | संन्यास ग्रहण करने के बाद ये | 
शृंगेरोमठ के अध्यक्षरूप में प्रतिष्ठित भी रहे। 

85) आचार्य आनन्दगिरि- शंकराचार्य ने जितने भी भाष्य किए 
उन समी पर इन्होंने टीका लिखी है। भाष्यों -के अभिप्राय को 
अभिव्यक्त करने में टीकाएँ अत्यधिक सहायक रही हैं। इसके अतिरिक्त 
इन्होने 'शंकर दिग्विजय" नामक एक स्वतन्त्र ग्रन्थ की भी रचना की, 
जिसकी संरचना विद्यारण्यस्वामी की 'शंकरदिग्विजय' के बाद की गयी 

' अतः इन्हें विद्यारण्यस्वामी से परवर्ती तथा अप्पयदीक्षित से पूर्ववर्ती - 
हा जा सकता है, क्योंकि उन्होंने सिद्धान्तलेशसंग्रह में इनकी जी 
निर्णयटीका का उल्लेख किया है। इस दृष्टि से इन्हें पन्द्रहवीं शती में 
स्थित माना जा सकता है, क्योंकि विद्वानों ने “कक का डड 
का शताब्दी तथा अप्पयदीक्षित का सोलहवीं शताब्दी में निर्धारित 

या है। 


आनन्दज्ञान था, यद्यपि इनके जीवन के 
इनका दूसरा नाम आनन्दज्ञान था, यद्य किलि 
च में अधिक जानकारी उपलब्ध नहीं है तथापि इतना लाति 
ची सकता हे कि ये सफल टीकाकार, उन्नत दार्शनिक विद्वानों ने इहे 
जयासी थे। इनके गुरु शुद्धानन्दस्वामी थे। कुछ 
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शंकराचार्य का शिष्य भी माना है, किन्तु कालक्रम की दृष्टि से यह 
समीचीन प्रतीत नहीं होता। इन्होंने शंकराचार्यकृत उपनिषद्राष्य, गीता 
भाष्य, शारीरकभाष्य तथा शतश्लोकी पर वैदुष्यपूर्ण टीकाएँ लिखें। 
इसके अतिरिक्त सुरेश्वराचार्यकृत तैत्तिरीयोपनिषदवार्तिक तथा बृहदा- 
रण्यकोपनिषद्‌ वार्तिक पर भी टीका लिखी । 

(36) प्रकाशनन्दाचार्य- इन्होंने 'वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' ग्रन्थ 
की रचना की। इनका स्थिति काल पन्द्रहवीं शताब्दी माना गया है, 
क्योंकि अप्पयदीक्षित ने सिद्धान्तलेशसंग्रह में इनके मत का उल्लेख 
किया है। अतः ये अप्पयदीक्षित से पूर्ववर्ती हुए। साथ ही, अपनी 
'वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' में पंचदशी के उदाहरण प्रस्तुत करने के 
कारण विद्यारण्यस्वामी से परवर्ती सिद्ध होते हैं। इनके गुरु का नाम 
ज्ञानानन्द था। 

'वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' वेदान्त का उत्कृष्टकोटि का प्रमाण 
ग्रन्थ माना गया है। इसमें गद्य में विचार-विवेचन करते हुए पद्य में 
सिद्धान्त निरूपण किया गया है। इस ग्रन्थ पर अप्पयदीक्षित ने 
“सिद्धान्तदीपिकावृत्ति' का प्रणयन किया | 

(37) आचार्य मल्लनाराध्य- इनका जन्म सोलहवीं शताब्दी के 
आरम्भ में कोटीश वंश में हुआ | ये दक्षिणभारत के निवासी थे | इन्होने 
दवैतवादियों के मत का खण्डन करने के उद्देश्य से 'अद्वैतरत्न' .तथा 
'अभेदरत्न' नामक दो प्रकरण ग्रन्थों की संरचना की। ये' दोनों ग्रन्थ 
अभी तक प्रकाशित नहीं हुए हैं। 

88) आचार्य नृसिंहाश्रम- अद्वैतसम्प्रदाय के प्रमुख आचार्यों मे 
इनकी गणनी की जाती है। इनका स्थितिकाल सोलहवीं शताब्दी का 
माना गया है, क्योंकि इन्होंने अपने 'तत्त्वविवेक' नामक ग्रन्थ का 

br के चाक अर्थात्‌ 547 ई. बताया है। ये उद्व 
। इन्हीं की प्रेरणा से अप्पयदीक्षित गे 


० 
5 न्यायरक्षामणि तथा सिद्धान्तलेश आदि वेदार्थो की रचना 
इन्होंने 'भावप्रकाशिका' (प्रकाशात्मयतिकृत- पंचपादिकाविवरण 
की टीका) 'तत्त्वविवेक' एवं इसी पर' स्वयं 'तत्त्वदीपन' टीका, भेद 
धिक्कार (भेदभाव का खण्डन), अद्वैतदीपिका (अद्वैतवेदान्त का युक्ति 
प्रधान ग्रन्थ), वैदिकसिद्धान्तसंग्रह (ब्रह्मा, विष्णु, महेश तीनों देवों का 
ऐक्य प्रतिपादित) तथा तत्त्वबोधिनी (सर्वज्ञात्ममुनिकृत संक्षेपशारीरक की 
व्याख्या) इत्यादि ग्रन्थों की संरचना की। ये सभी उच्चकोटि के ग्रन्थ 
युक्तिप्रधान शैली में लिखे गए हैं। 

(३9) आचार्य रंगराजाध्वरी- ये सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ अप्पयदीक्षित 
के पिता थे। इनके पिता अद्वैत सम्प्रदाय के प्रसिद्ध आचार्य दीक्षित थे। 
अनेक यज्ञों को सम्पादित कराने के कारण इन्हें 'दीक्षित' पदनाम से 
विभूषित किया गया। इनका मूलनाम वक्षःस्थलाचार्य था। ये कांची के 
निवासी थे तथा विजयनगर के राजा कृष्णदेव के सभापण्डित थे। 
इन्होंने दो विवाह किए। इनमें पहली पत्नी शैवमतावलम्बी vis द 
पुत्री थी तथा दूसरी श्री बैकुण्ठाचार्य वंश wea 

देवी था। इनके चार पुत्रों में सबसे 
- कन्या थी। इसका नाम तोतारम्बा 
बड़े रंगराजाध्वरी थे। Fe पितामह तथा मातामह 
अप्पयदीक्षित ने अपने गर" हु च रंगराजाध्वरी सभी विद्याओं में 
आदि:कारविर्तारपूर्क es ps था। उन्होंने अपने पुत्र 
निपुण ण थे। उनका पा की। इस बात 
अप्पयदीक्षित को स्वयं विभिन्न विषयों Ce ये 
को अप्पयदीक्षित ने यं रिद्धि 
तन्मूलानिह सं तातचरणब्याख्यावच ख्य़ापितान्‌|। . `` 
शुद्धयै संकलयामि तथा 'विवरणवर्षण' नामक ' 
रंगराजाध्वरी ने 'अद्वैतविद्यामुकुर वाले चो महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों की संरचना 
अद्वैतमत का प्रतिपादन करने व 
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की। इसमें न्याय, वैशेषिक, सांख्य आदि मतों का खण्डन करके 
अद्वैतमत की स्थापना की गई है। 

(40) आचार्य अप्पयदीक्षित शंकराचार्य के परवर्ती विद्वानों में 
अद्वैत सम्प्रदाय की परम्परा में' अप्पयदीक्षित का नाम अग्रगण्य है। ये 
आलंकारिक, वैयाकरण एवं धुरन्धर दार्शनिक थे तथा अकबर और 
जहांगीर के शासनकाल में हुए। इनका जन्म सन्‌ 4550 ई. में हुआ। 
इनके पिता रंगराजाध्वरि तथा पितामह आचार्यदीक्षित थे | इनके छोटे 
भाई का नाम अच्चान दीक्षित था | यद्यपि इन्हें अपने पिता एवं पितामह 
से अद्वैतमत की शिक्षा प्राप्त हुई थी तथापि ये परम शिवभक्त थे | 

इन्हें विजयनगर राज्य के सभी राजाओं से अत्यधिक सम्मान 
प्राप्त हुआ। ये सिद्धान्तकौमुदीकार भट्टोजिदीक्षित के गुरु थे। कुछ 
समय तक ये दोनों साथ-साथ काशी में रहे। अपने मृत्युकाल में 
इन्होंने चिदम्बरम्‌ जाने की इच्छा व्यक्त की। इनकी मृत्यु 72 वर्ष की 
आयु में सन्‌ 4622 ई. में हुई। मृत्यु के समय इनके ग्यारह पुत्र तथा 
छोटे भाई के पौत्र नीलकण्ठदीक्षित पास ही उपस्थित थे। 

इन्होंने अलंकार, व्याकरण, मीमांसा, वेदान्त आदि विभिन्न 
विषयों पर लगभग 404 ग्रन्थों की रचना की | वे सभी वर्तमान समय में 
उपलब्ध नहीं हैं। प्राप्य ग्रन्थों का यहाँ नामोल्लेख किया जा रहा है- 
।. कुवलयानन्द (चन्द्रालोक' नामक अलंकार ग्रन्थ की विस्तृत 
व्याख्या), 2. चित्रमीमांसा (अर्थचित्रविषयक ग्रन्थ), 3. वृत्तिवार्तिक 
(अभिधा, लक्षणा शब्द शक्ति विवेचन) 4. नामसंग्रहमाला (आलंकारिक 
कोश) 5. नक्षत्रवादावली (सत्ताईस संदिग्ध विषयों का विवेचन) ६ 

प्राकृतंचन्द्रिका (प्राकृत शब्दानुशासन की आलोचना) 7. चित्रपुट 8 
विधिरसायन 9. सुखोपयोजनी 40. उपक्रमपराक्रम ॥4. वादनक्षत्रमाला 
(सात से ग्यारह तक मीमांसाग्रन्थ) 42. परिमल (कल्पतरु की व्याख्या) 
१3. न्यायरक्षामणि (बिहमसूत्र प्रथम अध्याय की व्याख्या) १4 सिद्धान्तले 
।अद्वैतसम्प्रदाय के आचार्यों के मत का निरूपण) 5. मतसारार्थसं 
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तक वेदान्तग्रन्थ) 46. न्यायमंजरी (शांकर सिद्धान्तानुसारी) 47. न्याय 
मुक्तावली (मध्वमतानुसारी) 48. नियमयूथमालिका (रामानुजमतानुसारी) 
१9. शिवार्कमणिदीपिका 20. रत्नत्रयपरीक्षा (श्रीकण्ठ मतानुसारी) 27. 
मणिमालिका 22. शिखररिणीमाला, 23. शिवतत्त्वविवेक 24. ब्रह्मतर्कस्तव 
25. शिवार्चनचन्द्रिका 26. शिवध्यानपद्धति 27. आदित्यस्तवरत्न, 28. 
मध्वतन्त्रमुखमर्दन 29. यादवाभ्युदय का भाष्य (2 से 29 तक सभी 
ग्रन्थ शैवमतानुसारी) 

इसके अतिरिक्त शिवकर्णामृत, रामायणतात्पर्यसंग्रह, भारत-- 
तात्पर्यसंग्रह, शिवाद्वैतविनिर्णय, पंचरत्नस्तव एवं उसकी व्याख्या, शिवा- 
नन्दलहरी, दुर्गाचन्द्रकला स्तुति एवं व्याख्या, कृष्णध्यानपद्धति व्याख्या 
सहित तथा आत्मार्पण आदि अनेक ग्रन्थ भी इनकी कृतियों में 
परिगणित हैं। इनके ग्रन्थों से इनकी सर्वतोमुखी प्रतिभा का परिचय 
प्राप्त होता है | मीमांसादर्शन के तो ये प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे। शिवार्कमणि 
दीपिका से इनके न्याय, मीमांसा, व्याकरण तथा अलंकारशास्त्र विषयक 
प्रगाढ पाण्डित्य की अभिव्यक्ति होती है। विद्वानों ने इन्हें एक जीववादी 

एवं बिम्ब-प्रतिबिम्बवादी कहकर इनका वैशिष्ट्य प्रतिपादित किया है। 
(4॥) आचार्य भट्टोजिदीक्षित- ये प्रसिद्ध वैयाकरण थे। इनके 
दारा लिखे गए ग्रन्थों में आचार्य पाणिनि के सूत्रों पर व्याख्यारूप में 
गया ग्रन्थ 'सिद्धान्तकौमुदी' तथा इसकी व्याख्यारूप में लिखा 
गया ग्रन्थ 'प्रौढमनोरमा' अत्यधिक प्रसिद्ध है। इनका तीसरा ग्रन्थ 'शब्द 
कीस्तुम्भ' है, जिसमें पातंजलमहाभाष्य के विषय का युक्तिपूर्वक समर्थन 
किया गया है। चतुर्थ ग्रन्थ 'वैयाकरणभूषण' है | तती 
इन व्याकरण ग्रन्थों के अतिरिक्त इन्होंने 'तत्त्वकौस्तुम्भ' एवं 
वेदान्त तत्त्वविवेकटीका विवरण' नामक दो वेदान्तविषयक ग्रन्थों की भी 
संरचना की | इन दोनों ग्रन्थों में इन्होंने द्वैतवाद का खण्डन किया है। 
में थे तथा व्याकरण 

में ये आचार्य अप्पयदीक्षित के शिष्य 


MARINAS TTT EM ME - 


| 


468) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


DR नी ीतत चित ते 
शास्त्र के इनके गुरु प्रक्रियाप्रकाशकार श्रीकृष्णदीक्षित थे। ये असाधारण 
प्रतिमा के धनी थे। प्रौढमनोरमा में इन्होंने अद्बुत चातुर्यपूर्वक अपने गुरु 
के मत का खण्डन किया है। 

(42) आचार्य सदाशिव ब्रह्मोन्द्र- ये कांची कामकोटि पीठ के 
अधीश्वर एवं संन्यासी थे। इन्होंने अद्दैतविद्याविलास, बोधार्यात्मनिर्वेद 
गुरुरत्नमालिका तथा ब्रह्मकीर्तनतरंगिणी नामक ग्रन्थों की रचना की 
अद्वैतानन्दबोधेन्द्र के प्रति इनकी अगाध श्रद्धा थी | 

(५3) आचार्य नीलकण्ठसूरि- इनका जन्म महाराष्ट्र प्रदेश मॅ 
गोदावरी नदी के तट पर कूर्पर नामक स्थान में हुआ। इनका स्थिति 
काल 76वीं शताब्दी माना गया है | चतुर्धर वंश मॅ उत्पन्न इनके पिता 
का नाम गोविन्दसूरि था। इनकी महाभारत पर लिखी गयी टीका 
'मारतमावदीप' अत्यधिक प्रसिद्ध हैं। ये अद्वैतवादी आचार्य थे। गीता 
की व्याख्या के आरम्म में इन्होने शंकराचार्य एवं श्रीधरादि विद्वा 
आचार्यो की श्रद्धापूर्वक वन्दना की है। 

(4) आचार्य सदानन्दयोगीन्द्र- इनका स्थितिकाल विद्वानों नै 
सोलहवीं शताब्दी का पूर्वार्ध निर्धारित किया है। इन्होने अद्वैतवेदाी 
पर अत्यन्त सरलशैली में 'वेदान्तसार' नामक प्रकरण ग्रन्थ की रचना 
की | यह वस्तुतः सम्पूर्ण वेदान्त सिद्धान्तो का परिचायक ग्रन्थ है। सार्थ 
ही वेदान्तदर्शन के प्रारम्भिक ज्ञान प्राप्त करने वाले जिज्ञासुआ के लि 
अत्यन्त उपयोगी है। प्रस्तुत ग्रन्थ में वेदान्त के सिद्धान्तो का उल्ले 
इसी ग्रन्थ कै आधार पर किया गया है | 

वेदान्तस्तार कै मंगलाचरण में इन्हॉने श्लेष के माध्यम से अपने 
गुरु अद्वयानन्द को नमन किया है। इस ग्रन्थ पर नृसिंह गी 
सुबोधिनी टीका, आपदेव ने बालबोधिनी तथा स्वामी रामतीर्थ १ 

विद्वन्मनौरजनी टीकाऑ की संरचना की। इनमें नृसिंह सरस्वती 
सुबौधिनीटीका के अन्त मॅ लिखे गए श्लोक में टीका का 
शक संवत्‌ 4548 बताया गया है | अतः स्पष्टरूप से कहा जा सकता 
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कि इस समय तक वेदान्तसार ने विद्वानों में पर्याप्त प्रसिद्धि प्राप्त कर 
ली थी। इसके अतिरिक्त उन्होंने एक ग्रन्थ 'शंकर दिग्विजय' की भी 
रचना की, जो सम्प्रति अप्राप्य है। 

(45) आचार्य नृसिंहसरस्वती- इन्होंने सन्‌ 596 ई. में आचार्य 
सदानन्द के प्रसिद्धग्रन्थ वेदान्तसार पर 'सुबोधिनी' नाम टीका की 
संरचना की। इसलिए इनका स्थितिकाल सोलहवीं शती का उत्तरार्द्ध 
माना गया है। इनके गुरु का नाम कृष्णानन्दस्वामी था | इसी सुबोधिनी 
टीका के कारण वेदान्तजगत्‌ में आचार्य नृसिंह को प्रतिष्ठा प्राप्त हुई | 
इससे इनकी उच्चकोटि की प्रतिभा का सहज ही अनुमान लगाया जा 
सकता है। 
(46) स्वामी रामतीर्थ- ये वेदान्तसार के द्वितीय टीकाकार हैं। 
इनका स्थितिकाल सत्रहवीं शताब्दी माना गया है। स्वामी कुष्णतीर्थ 
इनके गुरु थे। इन्होंने आचार्य सदानन्द के वेदान्तसार पर 'विद्व- 
न्मनोरंजनी' टीका का प्रणयन किया। इसके अतिरिक्त इन्होंने 'संक्षेप- 
शारीरक' के ऊपर 'अन्वयार्थप्रकाशिका', शंकराचार्यकृत उपदेशसाहस्री 
पर 'पदयोजनिका' नामक टीकाएँ भी लिखीं एवं मैत्रायणी. उपनिषद्‌ पर 
भी इन्होंने एक टीका की संरचना की, जो सम्भवतः उपलब्ध नहीं है। 
इनकी कृतियों के कारण वेदान्त जगत्‌ में इनका नाम सम्मानपूर्वक 
लिया जाता है। 

(47) आचार्य आपदेव- मूलतः ये मीमांसक थे। इनके द्वारा 
विरचित 'मीमांसान्यायप्रकाश' पूर्वमीमांसा का प्रामाणिक प्रकरणग्रन्थ 
माना जाता है, किन्तु मीमांसक होते हुए भी इन्होंने सदानन्द विरचित 
वेदान्तसार नामक प्रसिद्ध प्रकरणग्रन्थ के ऊपर 'बालबोधिनी' नामक 
सुन्दर टीका का प्रणयन किया। यह टीका वस्तुतः नृसिंह सरस्वती की 
सुबोधिनी, रामतीर्थकृत 'विद्वन्मनोरंजिनी' इन दोनों टीकाओं की अपेक्षा 
अधिक उत्कृष्ट मानी जाती है। कुछ विद्वान्‌ इन्हें पूर्वमीमांसा का प्रौढ़ 
विद्वान्‌ होते हुए भी अद्दैतवादी मानते हैं। 
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(48) आचार्य मधुसूदनसरस्वती इनका 
CE ब जिले के अन्तर्गत लिया हक ह 
र म के 
। ये आजन्म ब्रह्मचारी रहे। इनके दीक्षागुरु 


अद्वैत सिद्धान्त का प्रधान स्तम्भ होते हुए भी इनकी कतियों में सगुण | 
भक्ति को अभिव्यक्ति मिली है। इसके अतिरिक्त इनके द्वार विरचितं | 
'भक्तिरसायन' नामक ग्रन्थ उनके अद्वुत भक्तिभाव का परिचायक है! 
इससे इनकी भगवद्रसज्ञता एवं भावुकता का परिचय प्राप्त होता है। 
इन्होंने अनेकग्रन्थों की संरचना की, जिनका संक्षिप्त विवरण इसंप्रका' 
() सिद्धन्तबिन्दु(शंकराचार्य विरचित 'दशश्लोकी' की व्याख्य) 
(2) संक्षेपशारीरक की व्याख्या (3) अद्वैतसिद्धि (चार परिच्छेदों में नि 
अद्वैतसिद्धान्त का उच्चकोटि का ग्रन्थ) (4) अद्वैतरत्नलक्षण (द्वैतवाद का 
खण्डन एवं अद्वैतवाद की स्थापना) ()वेदान्तकल्पलतिका विदान 
(6) गूढार्थदीपिका (श्रीमद्भगवद्गीता की सर्वोत्तम व्याख्या) (7) र 
भेद (सभी शास्त्रों का सामंजस्य करके उनका अद्वैत में तात्पर्य 
किया है। यहँ ग्रन्थ लेखक की अहुत प्रतिभा का द्योतक है) | 
महिम्नस्तोत्र की टीका (प्रत्येक श्लोक की शिव एवं विष्णुपरक शर 
करके असाधारणकौशल प्रदर्शित किया है) (9) भक्तिरसायग 
. विषयक लक्षणग्रन्थ) | 
/ 
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(49) आचार्य धर्मराज अध्वरीन्द्र- इनका स्थितिकाल ॥7वीं 
ताडले वा है। इन्होंने 'वेदान्तपरिमाषा' नामक 
उत्कृष्ट एवं अद्वैतसिद्धान्त के लिए अत्यन्त उपयोगी प्रकरणग्रन्थ की 
रचना की। इस पर अनेक विद्वानों ने टीकाएँ लिखीं | अद्वैतवेदान्त के 
रहस्य को समझने के लिए इस ग्रन्थ का अध्ययन अत्यन्त उपयोगी है | 
इनके गुरु का नाम वेंकटनाथ था | इसके अतिरिक्त इन्होंने गंगेशो- 
पाध्यायकृत 'तत्त्वचिन्तामणि' नामक नव्यन्याय के ग्रन्थ पर 'तर्क- 
` चूडामणि नामक टीका भी लिखी। इसमें इन्होंने अपनी पूर्ववर्ती दश 
टीकाओं के मत का खण्डन किया है। 


(50) आचार्य गोविन्दानन्द- इनका भी स्थितिकाल ॥7वीं 
विद्यागुरु शिवराम थे। इन्होंने शारीरकभाष्य पर 


शरीरकभाष्य की टीकाओं में 
में इन्होंने भाष्य के प्रायः 
प्रस्तुत की है। अतः यह टीका भाष्य को 
उपयोगी है। ग्रन्थकार के अनुसार जो 
ओं को समझने में असमर्थ हैं, यह 
` व्याख्या उन्हीं के. लिए लिखी गयी है- 
विस्तृतग्रन्थवीक्षायामलस | यस्य मानसम्‌। 
di a के शिष्य थे। 
(54) रामानन्द सरस्वती स्वामी नोन 
अतः इनका स्थितिकाल १7वीं माना गया है। इ र 
की शांकरमाष्यानुसारी ब्ह्मामृतवर्षिणी' नागत च्य पापदचा्य की 
प्रणयन किया। इसके अतिरिक्त Fe 
पंचपादिका. पर ' Ce तुलना विद्यारण्यस्वामी के 
'विवरणोपन्यास' नामक है। इसकी प 
'विवरणप्रमेयसंग्रह/ से की जा सकती 
विचार करने के उपरान्त 


‘रत्नप्रभा. नामक टीका लिखी। इसे 


सर्वाधिक सरल माना 
प्रत्येक पद की व्याख्या प्रस्तुत 


आओ | 
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(52) काश्मीरक सदानन्दयति- इन्होंने अद्वैतसिद्धि नामक 
0 ग्रन्थ का प्रणयन किया। ये काश्मीरप्रदेश के निवासी थे | 

इनके नाम से पूर्व काश्मीरक शब्द का प्रयोग किया जाता है | 
इनका समय ॥7वीं शताब्दी माना गया है | प्रतिविश्ववाद एवं अव- 
च्छिन्नवाद विषयक विवादों की विवेचना में न पड़कर इन्होंने अपने 
ग्रन्थ में एक जीववाद को ही वेदान्त का मुख्यसिद्धान्त प्रतिपादित 
किया है, क्योंकि जिज्ञासु वस्तुतः प्रबल साधना द्वारा ऐकात्म्य का 
अनुभव करने तक ही वाग्जाल में फँसा रहता है | 

(53) ब्रह्मानन्द सरस्वती- ये अद्वैतसिद्धि के टीकाकार एवं 
मधुसूदन सरस्वती के समकालीन आचार्य थे। इनकी गणना अद्वैतवाद 
के प्रमुख आचार्यों में की जाती है। इनका स्थितिकाल 77वीं शताब्दी 
माना गया है। इनके दीक्षागुरु परमानन्द एवं विद्यागुरु नारायणतीर्थ थे। 
इसके अतिरिक्त इन्होंने शिवराम नामक व्यक्ति को भी अपनी लघु 
चन्द्रिका के अन्त में अत्यन्त श्रद्धापूर्वक नमन किया है। इन्होंने 
व्यासराज के शिष्य रामाचार्य की :तरंगिणी' के मत का खण्डन करने 
हेतु अद्वैतसिद्धि पर 'लघुचन्द्रिका' ग्रन्थ की संरचना की। इस ग्रन्थ से 
इनकी दार्शनिक प्रतिभा का सुन्दर परिचय प्राप्त होता है। 

इसमें रामाचार्य की सभी आपत्तियों का अत्यन्त संतोषजनक 
समाधान किया गया है। इन्होंने अपने ग्रन्थ में संसार का मिथ्यात्व | 
एकजीववाद, निर्गुणब्रह्मवाद, आनन्दरूप मुक्तिवाद इन सभी विषयों का. 
सुन्दर विवेचन किया है। इसके अतिरिक्त इन्होंने मधुसूदन के सिद्धान्त 
बिन्दु पर 'रत्नावली' एवं 'सूत्रमुक्तावली' नामक दो ग्रन्थों की भी रचना | 
की। | 

(54) आचार्य अच्युतकृष्णानन्द- ये कावेरी तट पर स्थित | 
नीलकण्ठेशवरम्‌ नामक स्थांन पर निवास करते थे तथा कृष्ण के परम | 
भक्त थे। सिद्धान्तलेश पर लिखी इनकी टीका का नाम 'कृष्णालंकार' 
है। इससे इनके पाण्डित्य का अच्छा परिचय प्राप्त होता है। ये परम 
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गुरुभक्त एवं विनम्र थे। इसके अतिरिक्त इन्होंने तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
शांकरभाष्य पर 'वनमाला' नामक टीका की भी संरचना की | इससे भी 
इनकी कूष्णभक्ति का परिचय प्राप्त होता है। 

(55) आचार्यं महादेव सरस्वती- इनका समय 8वीं शताब्दी 
माना गया है। ये स्वयं प्रकाशानन्द सरस्वती के शिष्य थे। इन्होंने 
वेदान्तदर्शन पर तत्त्वानुसंधान नामक प्रकरणग्रन्थ की रचना करके उस 
पर स्वयं ही अद्ठैतचिन्ताकौस्तुभ नामक टीका का प्रणयन किया। 
'तत््वानुसंधान' अद्वैतसिद्धान्त का ज्ञान कराने के लिए अत्यन्त सरल 
भाषा में लिखा गया ग्रन्थ है। यह ग्रन्थ वेदान्त के आरम्मिक 
जिज्ञासुओं के लिए अत्यन्त उपयोगी है। 

(66) आचार्य सदाशिवेन्द्र सरस्वती- इन्होंने 78वीं शताब्दी में 
करूर नामक स्थान पर जन्म ग्रहण किया। इनका अध्ययन तांजोर 
जिले के तिरुविसानाल्लूर नामक स्थान पर हुआ। असाधारण प्रतिभा के 
धनी इनकी तार्किकशक्ति अत्यन्त क्षीण थी। ये असाधारण योगी थे। 
इनके दीक्षागुरु परमशिवेन्द्र सरस्वती थे। दक्षिण भारत में इनके जीवन 
की अनेक चमत्कारपूर्ण घटनाएँ आज भी प्रसिद्ध हैं। कहा जाता है कि 
इन्होंने यूरोप में तुर्की तक भ्रमण किया था। नेरूर के पास इनकी 
समाधि आज भी बनी हुई है। 

इन्होंने ब्रह्मसूत्रो पर शांकरभाष्यानुसारिणी, 'ब्रह्मतत्त्व प्रकाशिका 
नामक वृत्ति की संरचना की। बारह उपनिषदों पर टीका, योगसूत्रों पर 
'योगसुधाकर' 'आत्मविद्याविलास' 'कविताकल्पवल्ली' तथा 'अह्वैतमंजरी' 
इत्यादि ग्रन्थों का भी इन्होंने प्रणयन किया। इनमें ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य 
को समझने के लिए 'ब्रह्मतत्त्व प्रकाशिका' अत्यन्त उपयोगी ग्रन्थ है! 

सभी रचनाएँ सरल एवं भावपूर्ण हैं। ये वस्तुतः महान्‌ योगी एव 
अद्वैतनिष्ठ सिद्ध महात्मा थे। 

(57) आचार्य आयन्नदीक्षित- इनका स्थितिकाल 48वीं हम 

गया है। ये वेंकटेश के शिष्य थे। आचार्य वेंकटेश ने अ 
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और दायशतक नामक दो ग्रन्थों का प्रणयन किया, जबकि आयन 
दीक्षित ने 'व्यासतात्पर्यनिर्णय' नामक केवल एक, किन्तु अद्भुत ग्रन्थ की. 
` रचना की। भगवान्‌ वेदव्यास के वेदान्तसूत्रों की अलग-अलग विद्वानों 
ने अद्वैतवादी, विशिष्टाद्वैती, शुद्धाद्वैती, द्वैताद्वैती, तथा शिवाह्वैत्ती 
व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं। इन मत सिद्धान्तों में पर्याय भिन्नता होते हुए भी | 
सभी ने अपने-अपने सिद्धान्त को मूल सिद्धान्त के अधिक निकट 
बताया। | 

ऐसी स्थिति में भगवान्‌ वेदव्यास के अभिप्राय को ही समझना 
कठिन हो गया। आयन्नदीक्षित ने मौलिक युक्तियों को प्रस्तुत करते 
हुए व्यास के अद्वैत में ही मुख्यतात्पर्य-सिद्धि की और अद्वैतसिद्धान्त के 
प्रति रुचि रखने वाले प्रत्येक व्यक्ति के लिए 'व्यासतात्पर्यनिर्णय 
वस्तुतः संग्रहणीय ग्रन्थ है। वेदान्त के प्राचीन आचार्यों के विवरण हेतु 
महामहोपाध्याय पं. गोपीनाथकविराज के लेखों का ही यहाँ मुख्यरूप से 
प्रयोग किया गया है। 

यहाँ तक हमने वेदान्तदर्शन के प्रमुख आचार्यों का संक्षेप मे 
विवरण प्रस्तुत किया। वस्तुतः वेदान्तदर्शन की शाखा-प्रशाखाओं के 
- आचार्यो की सुदीर्घपरम्परा रही है। उनमें सभी का उल्लेख यहाँ सम 
भी नहीं है। अन्वेषणपूर्वक इसके स्वतन्त्र लेखन एवं प्रकाशन की मर्ह मह 
आवश्यकता है, जिससे अनेक अपरिचित, किन्तु महत्त्वपूर्ण आचायाँ ४४ 
उनकी कृतियों से वेदान्तजगत्‌ का परिचय हो सकेगा। 

(९) वेदान्तदर्शन के प्रमुख सिद्धान्त इसके बाद हम वेदा 
दर्शन के मुख्य सिद्धान्तों का आचार्य सदानन्द योगीन्द्र द्वारा विरि 
वेदान्तसार प्रकरण ग्रन्थ के आधार पर यहाँ उल्लेख कर रहे हैं” 

(2) ब्रह्म- वेदान्तदर्शन और विशेषरूप से अद्वैतवेदान्त एकम” 
ब्रह्म को सत्य, नित्य एवं सर्वोपरि तत्त्व के रूप में मान्यता प्रदान 
है। इसीकारण इस दर्शन का प्रारम्भ ही 'ब्रह्मजिज्ञासा' से होता 


है! 


' . अथातो ब्रह्मजिज्ञासा-ब्रह्मसूत्र । 
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वना 2228046 Sh Ls 
वस्तुतः इस परमतत्त्व ब्रह्म के ज्ञात हो जाने पर किसी अन्य वस्तु के 
ज्ञान की आवश्यकता ही नहीं रहती है। अतः यहाँ इसका ज्ञान परम 
आवश्यक माना गया है | 

'बृह्वृद्धौ' वृद्धि अर्थ में प्रयुक्त ४बृह्‌ धातु से 'मनिन्‌' प्रत्यय 
करके ब्रह्म शब्द निष्पन्न होता है अर्थात्‌ महान्‌, व्यापक, निरवधिक, 
निरतिशय महत्त्व से युक्‍त तत्त्व ही ब्रह्म है। 'बृहणाद्‌ ब्रह्म' इस व्युत्पत्ति 
के अनुसार देश, काल तथा वस्तु आदि से अपरिच्छिन्न नित्य तत्त्व ही 
ब्रह्म है।' इससे ब्रह्म के निरतिशय महत्त्व की स्पष्ट प्रतीति होती है । 

वेदान्तियों के अनुसार यह तत्त्व, प्रत्यक्ष, अनुमान एवं शब्द 
आदि प्रमाणों द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता है, अपितु मं हूँ 
- इसप्रकार के अनुभव का आधार ही इसकी सत्ता को सिद्ध करता है। 
इसके अतिरिक्त यहाँ श्रुति (वेद-उपनिषदादि) को ब्रह्मसिद्धि में प्रबल 
प्रमाण के रूप में मान्यता प्रदान की है | ब्रह्मतत्त्व का लक्षण करते हुए 
वेदान्तदर्शन कहता है कि जिसप्रकार उष्णता, लौहित्य एवं प्रकाश द्वारा 
क्षण किया जा सकता है। ठीक उसीप्रकार सत्‌, चित्‌ और 


दीपक का लः 
ब्रह्म का स्वरूप प्रतिपादित किया 


आनन्द इन तीन शब्दों के माध्यम से ब्र 


. जा सकता है। श्रुतिवाक्य इस विषय में प्रमाण हैं- 
. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ( - 2///) 
2 विज्ञानमानन्दं ब्रह्म (वृहदारण्यकोपिनषद्‌- 3//9 /28) 


3. आनन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌ (तैत्तिरीयोपनिषद्‌- 3/6) 

छान्दोग्योपनिषद्कार का इस विषय में कथन है- सदेव 
सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌ (6/2/) अर्थात्‌ सृष्टि के आरम्भ में 
एक अद्वितीय तत्त्व की ही सत्ता थी। वेदान्तदर्शन के अनुसार यह सत्ता 
केवल ब्रह्म की थी। इस प्रसंग में सत्‌ की व्याख्या करते हुए आचार्य 


शंकर कहते हैं कि- 


Ft li sept 


' , ब्रह्मसूत्र (शांकरमाष्य) 4// पर रत्नप्रभा टीका । 
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'सत्‌ उसे कहा जाता है, जो तीनों कालों में विद्यमान हो तथा 
ब्रह्म ही एकमात्र ऐसी वस्तु है, जिसका अस्तित्व तीनों कालों में 
विद्यमान रहता है। यह न केवल सृष्टि के आरम्भ में विद्यमान था, 
अपितु वर्तमान में भी इसकी स्थिति है और प्रलयकाल के पश्चात्‌ भी 
रहेगा | यह वस्तुतः कालातीत यथार्थसत्ता है।' 

इसके अतिरिक्त ब्रह्म चिद्रूप है, जो ज्ञानवाची 'चिती संज्ञाने 
धातु से 'क्विप्‌' प्रत्यय करके निष्पन्न होता है। इसीलिए शंकराचार्य 
आदि विद्वानों ने इसे ज्ञानस्वरूप माना है | श्रुति इसे 'विज्ञान' शब्द के 
माध्यम से कहती है।' विज्ञान शब्द का सामान्य अर्थ विशिष्ट या 
विशुद्धज्ञान भी किया जा सकता है | अतः ब्रह्म विशुद्ध या विशिष्टज्ञान 
स्वरूप है। 

इसीप्रकार 'चित्‌' का एक अर्थ चैतन्य भी है, जिससे ब्रह्म का 
जड़रहित होना अभिव्यक्त होता है। अतः संसार के सभी प्राणियों एवं 
“वनस्पति आदि में जो चैतन्य प्रतीत होता है, वह चित्‌ स्वरूप ब्रह्म के 
कारण ही है, क्योंकि सर्वव्यापक होने से उसकी सत्ता सम्पूर्ण सृष्टि के 
कण-कण में है। कुछ विद्वानों ने 'चित्त' शब्द का प्रकाश अर्थ भी 
किया है।मुण्डकोपनिषद्‌ में ब्रह्म की 'ज्योतिषां ज्योति” कहकर व्याख्या 
की गयी है 

इसप्रकार ब्रह्म के लिए प्रयुक्त 'चित्‌' शब्द ज्ञान, विज्ञान, 
चैतन्य तथा स्वप्रकाशत्व आदि अर्थों को अभिव्यक्त करता है। इससे 
ब्रह्म की सत्ता, ज्ञानरूपता एवं स्वयंप्रकाशत्व आदि विशेषताएँ प्रकट 
होती हैं। ब्रह्म के स्वरूप की व्याख्या में तीसरे 'आनन्द' शब्द दन 
प्रयोग किया जाता है। उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र एवं वेदान्त के सभी. 
इसके इस स्वरूप को मान्यता प्रदान की गई है। तैत्तिरीयोपनिषद 


' , विज्ञानमानन्दं ब्रह्म | बृहदारण्यकोपनिषद्‌- 3/9/28 


* . स्वप्रकाशत्वं चित्त्वम्‌। ब्रह्मसूत्र भामतीटीका--वाचस्पतिमिश्र ॥/4/7 | 
3 , मुण्डकोपनिषद्‌्- 2/29 | 


J 
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इस विषय में स्पष्टरूप से कथन है- 'आनन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌' यहाँ 
आनन्द शब्द ब्रह्म में आनन्द की प्रचुरता एवं पूर्णता को अभिव्यक्त 
करता है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ने भी ब्रह्म की 'सर्वोच्च आनन्द' कहकर 
व्याख्या की है॥ 

इसके अतिरिक्त ब्रह्म के लिए 'अनन्तम्‌' पद का प्रयोग भी 
श्रुतियों ने किया है | यहाँ अनन्त का अभिप्राय है कि जिसका कोई 
अन्त अर्थात्‌ सीमा न हो। अतः वह सर्वव्यापक, नित्य एवं सर्वात्मक है | 
वेदान्तदर्शन में ब्रह्म की बीजशक्ति के रूप में माया अथवा अविद्या का 
उल्लेख किया गया है। इसकी उपाधि से युक्त ब्रह्म ही 'ईश्वर' 
कहलाता है | यहाँ इसी ईश्वर को सम्पूर्ण चराचर जगत्‌ की रचना का 
निमित्त और उपादानकारण माना गया है। अपनी प्रधानता की स्थिति 
में चैतन्यरूप ब्रह्म निमित्तकरण तथा अपनी उपाधि की प्रधानता की 
स्थिति में उपादानकारण होता है। ठीक उस मकड़ी के समान जो 
अपने शरीर के चैतन्य के कारण तन्तुजाल का निमित्तकारण होती है 
तथा शरीर से निकलने वाले तरल पदार्थ से तन्तुजाल का निर्माण 
- करने में उपादानकारण भी है | 

यह दर्शन ब्रह्म को सर्वशक्तिमान्‌ मानता है। इसके अनुसार 
सृष्टि की रचना के लिए ब्रह्म को किसी बाह्य सत्ता की आवश्यकता 
नहीं होती है। मुण्डकोपनिषद्‌ के अनुसार 'जिसप्रकार जीवितपुरुष के 
शरीर से केश और रोम स्वतः उत्पन्न होते हैं, ठीक उसीप्रकार अक्षर 
ब्रह्म से यह सम्पूर्ण चराचरजगत्‌ उत्पन्न होता है| इस जगत्‌ की 
रचना करने के पश्चात्‌ वह इसी में. अनुप्रविष्ट हो जाता. है। वी 
इसीकारण एक होते हुए भी इसकी सभी यहाँ भूतों पदार्थों एवं स्थानों 


. तैत्तिरीयोपनिषद- 3/6 । 

- बृहदारण्यकोपनिषद्‌ -4/3/32। 

. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म-तैत्तिरीयोपनिषद्‌- 2///। 

` मुण्डकोपनिषद- 4/4,//7 । 

„^. तत्‌ सृष्ट्वा तदैवानुप्राविशत्‌। तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 2/0/ । 


५] 
2 
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4 
5 
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में अर्थात्‌ जगत्‌ के कण-कण में सत्ता को स्वीकार किया गया 
का यह प्राणियों के कर्म-अकंर्म, धर्म-अधर्म 
कमे का फल प्रदान करता है। शंकराचार्य के अनुसार 'इस संसाररूपी 
वक्ष का मूल ब्रह्म ही है।' 


स्वरूप की व्याख्या असम्भव है। गूँगे के गुड़ के समान उसके आनन्द 
को केवल अनुभव किया जा सकता है। 


में ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन करने के 


प्रपंच का निराकरण करके एकमात्र 
लिए विशेष अभिप्राय हेतु किया गय 
यद्यपि यह परमतत्त्व ब्रह्म एक है” किर्‌ 
एवं व्यावहारिक दृष्टि से इसकी सगुण और निर्गुण दो रूपं 
परिकल्पना की गई है। माया की उपाधि से विशिष्ट ब्रह्म ही ईश्व 
सगुण, साकार या सविशेष कहा गया है तथा इससे रहित ब्रहम £ 
निर्गुण, निराकार या निर्विशेष माना गया है। शो 
उपनिषदों में ब्रह्म का ध्यान करने का सर्वश्रेष्ठ आधार क्र 
या 'ओंकार' को माना गया है।' इसका ध्यान करने पी | 
ब्रह्मलोक को प्राप्त करता है। इसके. अतिरिक्त ब्रह्म को मुक्तः 


ब्रह्म की सत्ता को इंगित करने के 
है। वेदान्त के अनुसार- 
पारमार्थिक ए 
में परिकल्पना 


' , एको देवः सर्वभूतेषु गूढः सर्वव्यापी सर्वभूतान्तरात्मा। 
कर्माध्यक्षः सर्वभूताधिवासः साक्षी चेता केवलो 0 १५०० शिवली s/t 
एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म॑ - 6/2/ | 
कप ब्रह्म॑ | छान्दोग्योपनिषद- 6/2 है 
* . 'ओमित्येकाक्षरं' ब्रह्म ध्येयं सर्वमुमुक्षुभिः | ध्यानबिन्दूपनिषद्‌-2 । 
| 


आश्रय कहा गया है।' ब्रह्म का साक्षात्कार होने के पश्चात्‌ साधक के 
हृदय की ग्रन्थियाँ खुल जाती हैं तथा उसके सभी संशय दूर हो जाते 
हैं। ब्रह्म को जानने वाला व्यक्ति ठीक उसीप्रकार ब्रह्म ही हो जाता है, 
जिसप्रकार बहती हुई नदियाँ समुद्र में मिलकर अपने नामरूप को 
खोकर उसमें एकाकार हो जाती हैं। ब्रह्म का सायुज्य प्राप्त करके 
व्यक्ति का पुनः इस संसार में आगमन नहीं होता है- 'न स 
पुनरावर्तते'। इसीकारण ब्रह्म को आश्रय, अमृतमय एवं अविनश्वर कहा 
गया है। गीता ने भी इस बात का अनुमोदन किया है- 
अव्यक्तोऽक्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌। 
यं प्राप्य न निवर्तन्ते तद्धाम परमं मम | 
(0) आत्मा- वेदान्तदर्शन के प्रमाणरूप उपनिषद्‌ ग्रन्थों में 
आत्मा के स्वरूप पर विशद चर्चा की गई है। यहाँ इसके लिए प्रायः 
उन्हीं विशेषणों का प्रयोग किया गया है, जो ब्रह्म के लिए प्रयुक्त हुए 
- हैं। इस दृष्टि से इसे ब्रह्म का ही दूसरा नाम भी कहा जा सकता है। 
उपनिषदों में इसे 'अयमात्मा ब्रह्म कहकर प्रत्यक्षत स्वीकार भी किया 


गया है| ब्रह्म के समान ही आत्मा के अस्तित्व को भी 'मैं हूँ. अथवा 


` मैं नहीं हू. इस अनुभव द्वारा स्वतसिद्ध माना गया है। इसके 


अनुसार 
जिसप्रकार सूर्य को दिखाने के लिए दीपक की स 
होती है, ठीक उसीप्रकार आत्मा के को सिद्ध कर 
मॅ लिए प्रमाणा की आवश्यकता नहीं है। इसीकारण pal कै 
याज्ञवल्क्य ने कहा कि 'अरे विज्ञातारं के bs 


न सकते हैं 
जानने वाला है, उसे हम किस साधन बि जान सक 


गे RS य अपन 
है. पुण्डकोपनिषद- 2//2//8। 
— 8/2 | 


' 'दारण्यकोपनिषद्‌- 2//4//१4 । 
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आत्मा भी ब्रह्म के समान ही सत्‌-चित्‌ एवं आनन्दस्वरूप ह, 
वर्तमान, भूत और भविष्यत्‌ तीनों कालों में ही अबाधितरूप में विद्यमान 
रहने के कारण इसे 'सत्‌' कहा गया है।' साथ ही, इस शब्द से इसके 
अमर, नित्य, शाश्वत, पुराण तथा अजन्मा स्वरूप पर भी प्रकाश पड़ता 
है। आत्मा की यहाँ स्वयंप्रकाशस्वरूप कहकर प्रशंसा की गई है। 
पंचदशीकार विद्यारण्यस्वामी ने आत्मा के इस वैशिष्ट्य को नृत्यशाता 
में रखे गए दीपक का उदाहरण देकर अत्यन्त सुन्दरढंग से प्रतिपादित 
किया है। तदनुसार- 'जिसप्रकार नृत्यशाला में रखा हुआ दीपक, 
नृत्यशाला के स्वामी, सहृदय सामाजिक तथा नर्तकी को समानरूप से 
प्रकाशित करता है एवं स्वामी की अनुपस्थिति में भी स्वयं प्रदीप्त होत 
रहता है। ठीक उसीप्रकार थह साक्षीरूप आत्मा, अहंकार, बुद्धि एं 
तत्तत्‌ विषयों को प्रकाशित करता है तथा सुषुप्ति अवस्था में अहंका 
आदि के विद्यमान न होने पर स्वयं भी प्रकाशित होता रहता है। 

इसके अतिरिक्त आत्मा को अच्छेद्य, अग्राह्य, अक्लेद्य तथ 
अशोष्य बताते हुए नित्य, सर्वव्यापी, स्थाणु, अचल एवं सनातन कीं 
गया है। अष्वैतवेदान्त के अनुसार आत्मा तीन प्रकार के शरीर- सथू 

सूक्ष्म तथा कारण एवं पाँच प्रकार के कोशों से अलग है, किन्तु 
पंचकोशों को है 
अज्ञानवश एवं तादात्म्य के कारण शरीरत्रय तथा पंचकोशों 
किसी न किसी रूप में आत्मा समझने लगता है। यह सा 
उसके भवबन्धन का कारण बनता है। सद्गुरु के उपदेश द्वारा 
आत्मा को इनसे अलग समझ लेता है तथा इस स्थिति में अप. 
होने पर वह ब्रह्म ही हो जाता है। सेर 

इसी अभिप्राय को पंचदशीकार ने अत्यन्त सुन्दरढंग 

प्रकार प्रस्तुत किया है- 
-प-----::.्त् 

' , न जायते प्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न बभूव कश्चित , 

अजो नित्यः शाश्वोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे। ।/2/!° 


एव च। 7 | 
तित्य: सर्वगतः स्थाणुरचलोऽयं सनातन:।। श्रीमद्वगवद्गीता- 2 


/ 


मूँज से इषिका (सिरकी 
ली जाती है। उसीप्रकार आत्मा को तीन अकार के शरीरा से 
एथक्‌ जान लेता है। उस स्थिति में वह 


अलक्षण, अचिन्त्य, अखण्ड, शुद्ध, ता ; 
अविनाशी, 4 नित्यशुद्धबुद्ध अुक्तस्वभाव के रूप में भी वर्णित 
किया गया है।' अद्वैतवेदान्त के अनुयायियों ने 
परिणाम वाला माना 
युक्तियों द्वारा एकत्व 


रहने वाला यह आत्मा भी एक ही है। 
अग्निर्यथैको भुवनं प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव | 
एकस्तथा रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च || 
(०) माया (अज्ञान)- इसी का दूसरा नाम अज्ञान भी है | 
माया- वाद अद्वैतवेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है। इसी सिद्धान्त के 
आधार पर यह दर्शन ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या' का तात्विक एवं. सारगर्भित 
विवेचन करता है | इस दृष्टि से इसे वेदान्त चिन्तन का मूल आधार भी 
कह सकते हैं। वेदान्त के ग्रन्थों में इसे भ्रान्ति, अविद्या, तम; 
मिथ्याज्ञान, विपर्ययमोह, अग्रहण तथा प्रकृति आदि नामों से i अभिहित 
किया गया है। वस्तुतः वेदान्त की दृष्टि से माया, अविद्या तथा अज्ञान 


कक ह रुक: /श —//6, माण्डूक्योपनिषद्‌-6 
; व ॥4, मुण्डकोपनिषद्‌-।/ 
, ` फेठोपनिषद्‌- 4,/3,/0-, मु 

` केठोपनिषद्‌- 2,/5,/8 । 
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ये तीनों शब्द समानार्थक माने गए हैं। अतः एक ही अभिप्राय की 
अभिव्यक्ति करते हैं। 

श्रुति एवं स्मृति के आधार पर मोया को अनादि, अनिर्वचनीय 
भावरूप और मिथ्या कहा गया है। यह सत्त्व, रजस्‌ एवं तमस्‌ इन तीन 
गुणों के कारण त्रिगुणात्मिका है। इसकी आवरण एवं विक्षेप दो 
शक्तियाँ हैं। इनमें से प्रथम आवरण शक्ति वस्तु के यथार्थ स्वरूप को 
आवृत कर लेती है तथा विक्षेप शक्ति द्वारा जगत्‌ का निर्माण किया 
जाता है। अद्वैत वेदान्त के अर्वाचीन ग्रन्थों में 'माया' के स्थान पर 
'अज्ञान' शब्द का प्रयोग किया गया है। अतः हम उसी के आधार पर 
'अज्ञान' के स्वरूप का प्रतिपादन कर रहे हैं। आचार्य सदानन्द के 
वेदान्तसार में 'अज्ञान' का लक्षण इसप्रकार किया गया है- 

'अज्ञानं तु सदसद्भ्यामनिर्वचनीयं त्रिगुणात्मकं ज्ञानविरोधी 
भावरूपं यत्किंचिदिति' अर्थात्‌ अज्ञान सत्‌ एवं असत्‌ से भिन्न अर्थात्‌ 
अनिर्वचनीय है। तीन गुणों वाला, ज्ञान विरोधी, भावरूप तथा 'कुछ है, 
इस स्वरूप वाला है। अतः इस लक्षण के आधार पर अज्ञान अथवा 
माया का विवेचन हम इसप्रकार कर सकते हैं- 

(क) सदसदभ्यामनिर्वचनीयम्‌- अज्ञान को सत्‌ और असत्‌ 
दोनों से भिन्न होने के कारण 'अनिर्वचनीय' कहा गया है, क्योंकि यदि 
हम इसे 'सत्‌' रूप मानें तो इसका ब्रह्म के समान बाध नहीं होना 
चाहिए, जबकि आत्मज्ञान होने पर इसकी निवृत्ति हो जाती है। इसलिए 
यह सत्‌ नहीं हो सकता और यदि इसे 'असत्‌' माना जाए तो वध्या 
पुत्र के समान इसकी प्रतीति नहीं होनी चाहिए, जबकि किसी वस्तु के 
न जानने पर 'अहमज्ञः इस रूप में हमें अनुभववाक्यों द्वारा इसकी 
प्रतीति होती है। अतः अज्ञान को असद्रूप भी नहीं माना जा सकता 
है। परिणामस्वरूप सदसद्‌ से विलक्षण होने के कारण इसे अनिर्वचनीय 
कहा गया है। माया अश्नवा अज्ञान की अनिर्वचीनयता का प्रतिपाद 
करते हुए शंकराचार्य कहते हैं- 


वेदान्त-दर्शन (483 
` सन्ापयसन्नाणयुषयात्मिकानो 
भिन्नाप्यभिन्नाप्युभयात्मिका नो। 
सांगाप्यनंगाप्युभयात्मिका नो 
महाह्टुतानिर्वचनीयरूपा।। (विवेक चूडामणि- 444) 

'अर्थात्‌ माया न सत्‌ है, न असत्‌ है तथा सत्‌-असत्‌ के 
रूप में उभयात्मक भी नहीं है। यह न सांग है न अंगरहित है, न 
उभयरूप ही है, अपितु यह अत्यन्त अद्गुत तथा अनिर्वचनीय है।' 

(ख) त्रिगुणात्मिका- वेदान्त, माया अथवा अज्ञान को सत्त्वगुण, 
` रजोगुण एवं तमोगुण से युक्त मानता है, जिसे यह श्रुति', स्मृतिः एवं 
अनुभव के आधार पर सिद्ध करता है। सत्कार्यवाद के सिद्धान्त के 
अनुसार कार्य में दिखायी देने वाले गुण, कारण में भी विद्यमान रहते 
हैं। अतः अज्ञान अथवा माया से उत्पन्न होने वाले तेज में लोहित, जल 
में शुक्ल तथा पृथिवी (अन्न) में कुष्णगुण विद्यमान हैं। वेदान्त इसी 
सिद्धान्त को मान्यता प्रदान करता है। इस विषय में छान्दोग्योपनिषद्‌ 
में भी उल्लेख है- 'यदग्ने रोहितं रूपं तेजसस्तदरूपं यच्छुक्लं तदपां 
„ यत्‌ कृष्णं तदन्नस्य'। अतः अज्ञान अथवा माया की त्रिगुणात्मिकता 

सिद्ध होती है। 

(ग) ज्ञानविरोधी- वेदान्तदर्शन तमोगुण-प्रधान आवरण एवं 

विक्षेप शवितिद्वय से युक्‍त अज्ञान से उपहित (आवृत्त) चैतन्य अर्थात्‌ 

ब्रह्म से सृष्टि की उत्पत्ति मानता है। अतः अज्ञान ही सृष्टि का मूल 

कारण है। यहाँ एकमात्र ब्रह्म ही सत्य है, दृश्यमान यह सम्पूर्ण जगत्‌ 

` मिथ्या है। ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या । अज्ञान ब्रह्म के साक्षात्कार में बाधक 
है। इसलिए इसे ज्ञानविरोधी कहा गया है, क्योंकि श्रवण, मनन, 

निदिध्यासन आदि साधनों का अनुष्ठान करता हुआ साधक जब ब्रह्म 


' . देवात्मशक्तिं स्वगुणैरनिंगुढाम्‌ । इवेताश्वतरोपनिषद्‌- । वा मायामेतां तरन्ति 
* . देवी ह्येषा गुणमयी मम माया दुरत्यया। मामेव ये प्रपद्य 

ते। श्रीमद्रगवद्गीता- 7,/4) 
टी छान्दोग्योपनिषद्‌- 6/4/” । 
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का साक्षात्कार कर लेता है, तो उसका अज्ञान निवृत्त हो जाता है। 
अतः माया अथवा अज्ञान को ज्ञान के माध्यम से बाधित किया जा 
सकता है। ठीक उसीप्रकार जैसे- सूर्य के प्रकाश द्वारा अन्धकार दूर 
हो जाता है। 

(घ) भावरूप- अद्वैतवेदान्त अज्ञान को भावरूप भी स्वीकार 
करता है। इस विषय में चित्सुखाचार्य का कथन उल्लेखनीय है- 

अनादि भावरूपं यद्‌ विज्ञानेन विलीयते | 
तदज्ञानमिति प्राज्ञा लक्षणं संप्रचक्षते ।| (चित्सुखी-4 ,/“ 9) 
अर्थात्‌ अज्ञान अनादि और भावरूप है। इसकी भावरूपता 
इसी बात से सिद्ध होती है कि ज्ञान के उत्पन्न होने पर यह विलीन 
हो जाता है। 

इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों के आधार पर भी इसकी 
भावरूपता का प्रतिपादन किया गया है, क्योंकि "मैं अज्ञ हूँ, 'मैं किसी 
को नहीं जानता हूँ, इस रूप में प्रत्यक्ष-अनुभव प्रतीति ही अज्ञान की 
भावरूपता को सिद्ध करती है- 

प्रत्यक्षं तावदहमज्ञः, अन्यं च न जानामि इत्यपरोक्षावभासदर्शनात्‌ 

इसीप्रकार अनुमानं एवं अर्थापत्तिप्रमाण द्वारा भी इसकी भाव 
रूपता का प्रतिपादन विद्वानों द्वारा किया गया है। 'मायां तु प्रकृतिं | 
विद्यात्‌. इत्यादि श्रुतिवाक्य भी इसकी भावरूपता को ही सिद्ध करते 
हुँ। 

(ड) यत्किंचित्‌- यद्यपि अज्ञान त्रिगुणात्मक एवं भावरूप है 
तथापि इसके सम्बन्ध में 'इदमित्थम्‌' यह ऐसा ही है, यह नहीं कहा जा 
सकता है। इसीलिए वेदान्ताचायोँ ने 'यत्किंचित्‌' कहकर इसके स्वरूप 
को स्पष्ट करने का प्रयास किया है। यही अज्ञान की विलक्षणता ए१ 


' , पंचपादिका विवरण, प्रकाशात्मयति, पृष्ठ- 74 । 
2 जृवेताश्वतरोपनिषद्‌- 4,//40 | 
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मानते हैं। 

(क) अज्ञान के भेद- अद्वैतवेदान्त में उपाधि भेद के आधार पर 
व्यावहारिक दृष्टि से अज्ञान के दो भेद मानें गए हैं, समष्टिरूप अज्ञान 
एवं व्यष्टिरूप अज्ञान। यहाँ समष्टि से अभिप्राय एक से तथा व्यष्टि 
द्वारा अनेक में आशय ग्रहण किया गया है। जैसे- समष्टिरूप में कहने 
की इच्छा से वृक्षों के समूह को वन तथा व्यष्टिरूप में कथन की 
अभिलाषा से अलग-अलग वृक्ष को आम, जामुन, पीपल आदि शब्दों से 
व्यवहृत किया जाता है। इसीप्रकार समष्टिगत अनेक जलकणों के 
समूह को 'जलाशय' तथा व्यष्टिरूप में एक-एक जलकण अथवा वापी, 
कूप, तडाग आदि अनेक नामों से पृथक्‌-पृथक्‌ व्यवहार करते हैं। ठीक 
उसीप्रकार अन्तःकरण उपाधियों से नानारूप में प्रतीत हो रहे जीवगत 
अज्ञानों की समष्टि के अभिप्राय से अनेक ज्ञान इसप्रकार का व्यवहार 
किया जाता है। वास्तव में अज्ञान एक ही है। केवल उपाधि भेद के 
कारण उसके लिए एकत्व और अनेकत्व का व्यवहार होता है | 

(ख) अज्ञान की शकितियाँ- अज्ञान की आवरण और विक्षेप 
नामक दो शक्तियाँ मानी गई हैं। इनमें आवरण शक्ति द्वारा वस्तु के 
वास्तविक एवं सत्यरूप को आच्छादित कर दिया जाता है तथा विक्षेप 
शक्ति उसमें अनेक प्रकार के अवास्तविक रूपों का आभास कराती है, 
जिसे यहाँ रज्जु में सर्प की भ्रान्ति द्वारा समझाया गया है। तदनुसार 
अन्धकार में पड़ी हुई रस्सी में अज्ञान की प्रथम आवरण शक्ति द्वारा 
उसके वास्तविक एवं सत्यरूप रज्जु को पहले आच्छादित किया जाता 
है। तत्पश्चात्‌ अज्ञान की द्वितीय विक्षेप शक्ति द्वारा pasa सामर्थ्य से 
उसमें अवास्तविक एवं असत्यरूप 'सर्प' का आभास कराया जाता है। 

अज्ञान की आवरणशक्ति ब्रह्म अथवा आत्मा के 

ठीक इसीप्रकार अज्ञान की आवरणश न्ता 

वास्तविकरूप को आच्छादित कर लेती है। तत्पश्चात्‌ इस दी जाती 
शक्ति द्वारा इसमें आकाशादि सृष्टि प्रपंच की उद्गावना कर 


च्य 
] 
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है। इसप्रकार सूक्ष्मशरीर से लेकर स्थूल ब्रह्माण्ड पर्यन्त नाम रूपात्मक 
जगत्‌ की रचना, इसी विक्षेप शक्ति द्वारा की जाती है। यह सम्पूर्ण 
सृष्टि वस्तुतः पानी के बुलबुले के समान नाशवान्‌ है। इसी आधार पर 
यहाँ 'ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या' का उद्घोष किया गया। 

इसके अतिरिक्त आत्मा को कर्तृत्व, भोक्तृत्व एवं सुखदुःख 
मोहात्मक इत्यादि सांसारिक तुच्छ भावनाओं का अनुभव भी इसी विक्षेप 
शक्ति के कारण होता है। जिसप्रकार प्रकाश पड़ने पर व्यक्ति की सर्प 
विषयक कल्पना विलीन हो जाती है। ठीक उसीप्रकार ज्ञान होने पर 
जगत्‌ की सत्य परिकल्पना एवं आत्मा के कर्तृत्व आदि की भावना भी 
विनष्ट हो जाती है। अतः आत्मा के कर्तृत्व की भावना संसार की 
वास्तविक प्रतीति दोनों ही रस्सी में सर्पत्व की भावना के समान " 
पूर्णतया मिथ्या है। इसी अभिप्राय को भगवद्गीता में इसप्रकार कहा 
गया है- “न कर्तृत्वं न कर्माणि लोकस्य सृजति प्रभु: | 5,/44 

इसप्रकार यह स्पष्ट है कि अज्ञान, आवरण एवं विक्षेप शक्ति 
द्वारा अपने आश्रय आत्मा अथवा ब्रह्म का बल प्राप्त करके उसके स्वयं 
प्रकाशत्व को आच्छादित कर उसमें ईश्वर, जीव, जगत्‌, की आकृति के 
रूप में रज्जु में सर्प के समान मिथ्याप्रपंच की सृष्टि करता है।' 

इस प्रसंग में एक प्रश्‍न स्वाभाविकरूप से उठता है कि स्वयं _ 
प्रकाश, चित्स्वरूप, अपरिच्छिन्न ब्रह्म अथवा आत्मा को जड़, परि- 
च्छिन्न, अव्यापक अज्ञान द्वारा किस प्रकार आवृत किया जाता है? इस 
सम्बन्ध में वेदान्तशास्त्रियों ने अत्यन्त सुन्दर उदाहरण प्रस्तुत किया 
है- 'अज्ञान की आवरणशक्ति सीमित होते हुए भी असीम आत्मा अथवा 


ब्रह्म को उसीप्रकार आवृत्त कर लेती है, जिसप्रकार विशाल आकार 
वाले प्रकाशपुंज सूर्य को मेघ का छोटा सा टुकड़ा आच्छादित कर 


' , आच्छाद्य विक्षिपति संस्फुरदाम्परूपं जीवेश्वर जगदाकृतिभिर्मृषैव । 
अज्ञानमावरणविभ्रमशक्तियोगदात्मत्वमात्रविषयाश्रयताबलेन | | 
संक्षेपशारीरक- /20 । 
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लेता है। अज्ञानी व्यक्ति, मेघ द्वारा दृष्टि के आच्छन्न होने पर सूर्य को 
मेघ से ढका हुआ मानता है, वैसे ही अज्ञानी व्यक्ति मुक्‍त आत्मा को 
बन्धनयुक्त समझता है- 

घनच्छन्नदृष्टिर्घनच्छन्नमर्क 

यथा मन्यते निष्प्रभं चातिमूढः | 

तथा बद्धवद्‌ भाति यो मूढदृष्टेः 

स नित्योपलब्धिस्वरूपोऽहमात्मा || (हस्तामलक-0) 

(0) ईश्वर- यह सामान्य सिद्धान्त है कि प्रत्येक कार्य का 
कोई न कोई कारण अवश्य होता है। इसलिए सम्पूर्ण चराचर जगत्‌ 
` को देखकर यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि इसका भी 
कोई कारण होना चाहिए, जिससे यह उत्पन्न हुआ है। वेदान्तदर्शन 
इस प्रपंच का कारण 'ईश्वर' को स्वीकार करता है | अब प्रश्‍न उठता 
है कि यह ईश्वर क्या है? यद्यपि अद्वैतवेदान्त में एकमात्र चैतन्यतत्त्व. 
परमब्रह्म की सत्ता को सर्वोपरि स्वीकार किया गया है, जो नित्य, 
शुद्ध-बुद्ध, मुक्तस्वभाव तथा अविकारी है तथापि माया की सृष्टिगत 
उत्कृष्ट उपाधि से युक्‍त एवं माया की उपाधि से विवर्जित, इन दो भेदों 
को भी मान्यता प्रदान की गई है।' 

माया की समष्टिगत उत्कृष्ट उपाधि से युक्त होकर निर्गुण 
ब्रह्म ही सगुण बन जाता है। इसी को 'ईश्वर' संज्ञा प्रदान की गई 
है इसे सर्वज्ञ, सर्वेश्वर, सर्वनियन्ता, अन्तर्यामी, जगत्‌ का कारण एव 
आनन्दमय माना गया है। ईश्वर के इन गुणों एवं विशेषणों का 
प्रतिपादन श्रुतिग्रन्थों में अनेकशः देखने को मिलता है। 


ह आयक नामरूपविकारभे दोपाधिविशिष्ट तद्विपरीतं च 
' . द्विरूपं हि ब्रह्मा अवगम्यते, नामरुपविकारमेदोपाधिविशिष्ट 
सर्वोपाधिविवर्जितम्‌ । ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य- । // A Ea 
क तच्छक्त्युपाधिसंयोगाद्‌ ब्रह्मैवेश्वरतां ब्रजेत्‌। पंचदशा- 
रे मुण्डकोपनिषद्‌ं- 4,/4//9, कठोपनिषद्‌- 2/3 /3, 
श्रीमद्रगवद्गीता- 8//6! । , 


< 5 । 
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इसी बात को हम इसप्रकार भी कह सकते हैं कि त्रिगुणा- 
त्मिका माया अथवा अज्ञान को शुद्ध-सत्त्वगुण की प्रधानता और 
अप्रधानता के आधार पर उत्कृष्ट उपाधि एवं निकृष्ट उपाधि के रूप में 
जाना जा सकता है। इसी विशुद्धसत्त्वप्रधान उत्कृष्ट उपाधिभूतसमष्टि 
> अजान से उपहित चैतन्य (परमब्रह्म) को 'ईश्वर' तथा निकृष्टो- से उपहित चैतन्य (परमब्रह्म) को ' तथा धलळ अज्ञान से उपाहित न को शक 
पाघिभूतव्यष्टिमूलक अज्ञान से उपाहित चैतन्य को अद्वैतवेदान्त 'जीव 
मानता है | यहाँ विशुद्धसत्त्वप्रधान से अभिप्राय रजोगुण एवं तमोगुण से 
अनमिभूत सत्त्वगुण की प्रधानता से ही ग्रहण करना चाहिए | 
यहाँ इसी ईश्वर को जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और लय का 
कारण माना गया है। ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ है | अपनी शक्ति द्वारा यह 
कुछ भी करने में समर्थ हैं, इसका कोई कारण नहीं है। वह अनादि 
है। ईश्वर की शक्ति अलौकिक है, क्योंकि हाथ न होने पर भी वह 
पदार्थों को ग्रहण कर सकता है, पैर न होने पर भी उसकी सर्वत्र गति 
है। वह आँख न होते हुए भी देखता है, कान न होते हुए भी सुनता 
है। संसार के सभी पदार्थों को वह जानता है, किन्तु उसके लिए 


डी यहाँ सृष्टि के प्रति ईश्‍वर को उपादान 
मगा माना गया हे, एक मकड़ी तन्तुकार्य के प्रति अपनी 
प्रधानता से निमित्तकारण तथा अपनी उपाधि की प्रधानता से 


Fd td 
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उपापानकारण होती है। उसीप्रकार ईश्वर भी चैतन्य की प्रधान | ईश्वर भी चैतन्य की प्रधानता से 
सृष्टि का निमित्तकरण एवं मायारूप उपाधि रो युक्‍त होने रो उपादान 
कारण होता है। यह सृष्टि उत्पत्ति उसीप्रकार ईश्वर की स्वामाविक 
क्रिया है, जिसप्रकार पुरुष के शरीर रो केश और लोम स्वाभाविक रूप 
से उत्पन्न होते हैं। 

(९) जीव- जैसा कि पूर्व में हम कह चुके हैं कि अद्वैतवेदान्त 
निकृष्टोपाधिभूतव्यष्टिमूलक अज्ञान से उपाहित चैतन्य को 'जीव' संज्ञा 
प्रदान करता है। इसप्रकार 'जीव' अविद्या से अवच्छिन्नचैतन्य है तथा 
अविद्या, कर्म, शरीर, इन्द्रिया और अन्तःकरण इसकी उपाधियाँ हैं। यहाँ 
इसे शरीरेन्द्रियरूपी पिंजरे का अध्यक्ष तथा कर्मफल का भोक्ता माना 
गया है। शंकराचार्य ने देहेन्द्रिय, मन, बुद्धि उपाधियों से परिच्छिन्न 
परब्रह्म को ही शरीरधारी 'जीव' संज्ञा प्रदान की है।' 

इसप्रकार ब्रह्म, ईश्वर एवं 'जीव' इन तीनों में तात्तिविकभेद न 
होकर केवल उपाधिमात्र का ही भेद है। इनमें 'जीव' स्थूल एवं सूक्ष्म 
तत्वों का संगठन है | चैतन्य इसकी प्रमुख विशेषता है। दूसरे शब्दों में, 
शरीर, बाह्य और अन्तःकरणों से युक्त च बाह्य और अन्तःकरणों से युक्त चैतन्य का नाम ही 'जीव' है। 
इसका तीन प्रकार के शरीरों से सम्बन्ध रहता है- स्थूल, सूक्ष्म एवं 
कारण शरीर। जीवभाव को प्राप्त करने की स्थिति में चैतन्य स्थूलशरीर 
धारण करता है, जिसे वह मृत्यु के समय साँप की केंचुली के समान 
ती न है। श्रीमद्रगवद्गीता ने इसे पुराने वस्त्र को छोड़ने के समान 


वासंसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृह॒णाति नरोऽपराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही। 


पते देहेन्द्रियमनोबुदधयुपाधिभिः परिच्छिद्यमानो बालैः शारीर 


शांकरभाष्य- 4/2,/6। 
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र विकार न्दियो काकाला सत et a | 
स्थूल शरीर एवं सूक्ष्म शरीर का सम्बन्ध पंचकर्मन्द्रियों, मन 
बुद्धि तथा पंचप्राण से है, जिसका हम आगे विस्तारपूर्वक उल्लेख 
करेंगे। स्थूल भागों का आयतन होने के कारण स्थूलशरीर को अन्नमय 
कोश की संज्ञा दी गई है। मन, बुद्धि आदि उपर्युक्त ॥7 तत्त्वों से युक्‍त 
सूक्ष्मशरीर में मनोमय, प्राणमय तथा विज्ञानमय कोशों की स्थिति मानी 
गई है। अद्वैतवेदान्त की मान्यता के अनुसार जीवात्मा इसी सूक्ष्मशरीर 
द्वारा इहलोक का परित्याग करके, परलोक में प्रस्थान करता है अथवा | 
एक स्थूलशरीर को छोड़कर दूसरे स्थूलशरीर में प्रवेश करता है| 
अपनी सूक्ष्मावस्था के कारण यह स्थूल नेत्रों द्वारा दिखाई भी नहीं देता 
है। 
यहाँ उपाधि-वैविध्य के आधार पर 'जीव' की प्राज्ञ, तैजस्‌ और - 
विश्व तीन अवस्थाओं का उल्लेख किया है | मलिनसत्त्वप्रधान अज्ञान 
की व्यष्टि से उपहित चैतन्य को 'प्राज्ञ कहा गया है। इसीप्रकार | 
सूक्ष्मशरीर की व्यष्टि से उपहित चैतन्य को 'तैजस्‌' तथा स्थूलशरीर 
की व्यष्टि से उपहित चैतन्य को 'विश्व' संज्ञा प्रदान की गई है। 'जीव॑ 
के इन तीन भेदों के सम्बन्ध में आचार्य गौडपाद इसप्रकार कहते हैं- 
बहिष्पज्ञो विभुर्विश्वो ह्यन्तः प्रज्ञस्तु तैजसः । 
धनप्रज्ञस्तथा प्राज्ञ एक एव त्रिधा स्मृतः|| 
वेदान्तदर्शन मनोमय आदि पंचकोशों से विशिष्ट चैतन्य अर्थात 
जीव' को कर्ता, भोक्ता एवं सुख, दुःख का अभिमानी मानता है। है 
सम्बन्ध में आचार्य शंकर का यह कथन भी उल्लेखनीय है- 
मनोमयादिपंचकोशविशिष्टः ! | 
अद्वैतसिद्धान्त की मान्यता के अनुसार पंचकोशों से आवृत होतै | 
हुए भी यह जीवात्मा उनसे अलग है समान अनमकाहि को च उ ब, कक रेशम बनाने वाले कीड, | 


समान अन्नमयादि कोशों से होकर यह दुःख पाता है एवं: | 


' . माण्डूक्योपनिषद, गौडपादकारिका-. । | 
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में भटकता रहता है, किन्तु आत्मज्ञान अर्थात्‌ अपने स्वरूप का 
सही-सही ज्ञान प्राप्त करने पर वह मुक्ति (मोक्ष) को प्राप्त कर लेता 
है। अन्यथा उसे इस संसार में विविध प्राणियों के शरीरों में (कर्मा- 
नुसार) बार-बार जन्म लेना पड़ता है। इस विषय में विद्यारण्यस्वामी 
का यह कथन विशेषरूप से उल्लेखनीय है- 
यथा मुंजादिषीकैवमात्मा युक्त्या समुद्धृतः । 
शरीरतृतीयाद्घोरैः परं ब्रह्मैव जायते || (पंचदशी- ।//33) 
अर्थात्‌ 'जिसप्रकार मूँज से सींक युक्ति से यत्नपूर्वक निकाल 
ली जाती है। ठीक उसीप्रकार युक्तिपूर्वक आत्मा को शरीरत्रय एवं 
पंचकोशों से अलग कर लेने पर जीवात्मा (जीव) परमब्रह्म हो जाता है | 
(क) 'जीव' की चार अवस्थाएँ- आचार्य गौडपाद ने 'जीव' की 
चार अवस्थाओं का कथन किया है जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति, एवं तुरीय | 
हम यहाँ इनका संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं- इनमें प्रथम अवस्था में 
'जीव' मन एवं इन्द्रियों के माध्यम से बाह्य पदार्थो का ज्ञान प्राप्त 
करता है। इस स्थिति में उसका स्थूलशरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि आदि 
सचेष्ट रहते हैं। अन्नमयकोष से आबद्ध हुआ यह सांसारिक पदार्थों का 


_ उपभोग करता है। आचार्य गौडपाद ने 'जीव' को इस अवस्था में 


बाह्यविषयों को प्रकाशित करने वाला अर्थात्‌ बहिष्प्ज्ञ एवं स्थूलभुक्‌ 
कहा है ।' हू 
द्वितीय, स्वप्नावस्था में 'जीव' का शरीर और इन्द्रियं (ली 
करती हैं, किन्तु उसका मन क्रियाशील रहता है। इस अवस्था में ळा 
का सूक्ष्मशरीर से सम्बन्ध होता है तथा वह मनोमय, प्राणमय पं 
इन तीन कोशों से आबद्ध रहता है। तासा नेण्या 
अन्तःप्रज्ञ एवं प्रविविक्तभुक्‌ संज्ञा प्रदान की है। मन 5 
अनुरूप कार्य करने के कारण इसे अन्तप्रज्ञ भी कहा गया है। 
न 
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है तथा उसे पूर्णतया अवबुद्ध एवं 
अद्वैतभाव की प्राप्ति होती हे | 


0) जगत्‌- अद्वैतवेदान्त जगत्‌ 
है- 'ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या” 


ब्रह्म अथवा आत्मज्ञान न होने की स्थिति 
तक ही यह जगत्‌ हमें सत्य प्रतीत होता है 


त्‌ को मिथ्या प्रतिपादित करता 


eT 


Ra ७ (493 
वेदान्त सत्कार्यवाद के सिद्धान्त को मानता है। उसकी दृष्टि 
से यह जगत्‌ ब्रह्म (ईश्वर) का कार्य है। साथ ही प्रातिभासिक खा 
हारिक एवं पारमार्थिक इन तीन प्रकार की सत्ताओं में से गहा जगत 
की व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक सत्ता को स्वीकार किया गया है. 
क्योंकि पदार्थ की वह सत्ता जो प्रतीतिकाल में सत्य प्रतीत हो, किन्तु 
कुछ समय के पश्चात्‌ अन्य ज्ञान द्वारा बाधित हो जाए प्रातिभासिक 
कहलाती है। जैसे- रज्जु में सर्प की प्रतीति, क्योंकि प्रकाश की 
स्थिति में रज्जु में सर्पविषयक ज्ञान का बाध होकर यथार्थसत्ता रज्जु 
का भान हो जाता है। उसीप्रकार इस दृश्यमान जगत्‌ की प्रतीति ब्रह्म 
ज्ञान पर्यन्त होती है | अतः यही इसकी प्रातिभासिक सत्ता हुई | 
इसके अतिरिक्त व्यवहार के समय दिखायी देने वाली पदार्थो 
की सत्ता को व्यावहारिक सत्ता कहा जाता: है, क्योंकि यह सम्पूर्ण 
जगत्‌ तथा इसके घट, पट आदि पदार्थ व्यवहारकाल में सत्य हैं। अतः 
इसे व्यावहारिकसत्ता वाला भी माना जाएगा। पारमार्थिक सत्ता भौतिक 
पदार्थों की सत्ता से भिन्न एवं विलक्षण होती है, क्योकि तीनों कालों में 
एकरूप में अवस्थित रहने वाली सत्ता पारमार्थिक कहलाती है तथा यह 
दृश्यमान जगत्‌ एवं इसके घट-पट आदि पदार्थ विकारवान्‌ हैं, नश्वर 
_ हैं, कल नहीं रहेंगे। अतः इसकी पारमार्थिकसत्ता. का. निषेध किया गया 
है। वेदान्त में एकमात्र ब्रह्म की पारमार्थिक सत्ता स्वीकार की गई है। 


में रं कि ब्रह्म 
इस आधार पर यह निष्कर्षरूप में कहा जा सकता है 
सत्ता केवल व्यवहारकाल 


पारमार्थिक दृष्टि से सत्य है तथा जगत्‌ की 

तक सीमित है। पारमार्थिक दृष्टि से जगत्‌. क ole ल्य 

में दृश्यमान जगत्‌ रस्सी में सर्प के समान कोल परमार्थतः असत्‌ ' 

इसीकारण ब्रह्मज्ञान सम्पन्न 'जीवन्मुक्त' को यह कक को 

एवं मिथ्या प्रतीत होता है। मं 

तत्त्वज्ञान की स्थिति 

इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय है कि उसकी सत्ता पूर्ववत्‌ 

जगत्‌ अर्थात्‌ बाह्मपदार्थों का अभाव नहीं होता है। 


न जी ली | 
| 
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बनी रहती है। यदि ऐसा नहीं होता तो एक 'जीव' के मुकत होने पर 
सभी के लिए जगत्‌ का अभाव हो जाता। इसलिए तत्त्वज्ञान की स्थिति 
में इसे इसप्रकार समझना चाहिए कि दृश्यमान जगत्‌ अपने उसी रूप 
में विद्यमान रहता है। केवल साधक का दृष्टिकोण बदल जाता है। 
उसकी भावना या ज्ञान में अन्तर आ जाता है और वह ब्रह्मौक्य को 
प्राप्त करके जगत्‌ को मिथ्या मानने लगता है। 

(2) शरीरत्रय- वेदान्तदर्शन के अनुसार 'जीव' के तीन शरीर 
होते हैं- (अ) कारण शरीर, (ब) सूक्ष्मशरीर एवं (स) स्थूल शरीर- 

स्थूलं सूक्ष्मं कारणाख्यमुपाधित्रितयं चित्रे: | 
एभिर्विशिष्टो जीवः स्याद्‌ विमुक्तः परमेश्वरः | | 

(क) कारणशरीर- सृष्टि के प्रारम्भ में 'जीव' कारणशरीर का 
आश्रय लेकर विद्यमान रहता है | जैसाकि पूर्व में प्रतिपादित किया जा 
चुका है कि अद्वैतवेदान्त केवल ब्रह्म की शाश्वतस्थिति को ही स्वीकार 
करता है तथा द्वैतवेदान्त, ब्रह्म और माया इन दोनों के हमेशा (नित्य) 
अस्तित्व को मान्यता प्रदान करता है। माया सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
इन तीनों गुणों का नाम है। इसी को 'अज्ञान' भी कहते हैं। 

ह ब्रह्म जब शुद्धसत्त्वप्रधान अज्ञान से आवृत्त होता. है, तो इसी 
'को ईश्वर कहा जाता है | यही अव्यक्त, अन्तर्यामी संसारका कारणरूप | 
होने से कारणशरीर कहलाता है। इसमें आनन्द का प्राचुर्यं रहता है। 
अतः इसी को 'आनन्दमयकोष' भी कहते हैं। प्रलय की अवस्था में भी 
इसकी स्थिति बनी रहती है। सूक्ष्म एवं स्थूलशरीरों का यह लयस्थान 
भी होता है। साथ ही, स्थूल एवं सूक्ष्म जगत्प्रपंच का लयस्थान होने के 
कारण इसी को 'सुषुप्ति' भी कहा गया है। 

(ख) सूक्ष्मशरीर- इसका केवल अनुमानप्रमाण द्वारा ही ज्ञान 
होता है। हम इसे किसी भी प्रकार देख अथवा छ नहीं सकते हैं। इसी 
कारण इसे सूक्ष्मशरीर कहा गया है। इसी का दूसरा नाम 'लिंगशरीर' 
भी है। स्वामी रामतीर्थ ने इसकी व्युत्पत्ति इसप्रकार की है- 


SS, दर्शन (॥ वेदान्त-दर्शन (७5 

'लिंग्यते ज्ञाप्यते प्रत्यगात्मसह्वाव एमिरिति लिंगानि, लिंगानि च 
शरीराणि चेति लिंगशरीराणि | 

इसी के माध्यम से 'जीव' सुख-दुःख का अनुभव करता है। 
वेदान्तदर्शन के अनुसार इसमें सत्रह अवयव होते हैं- पंचज्ञानेन्द्रियाँ 
पंचकर्मन्द्रियाँ, पंचवायु तथा बुद्धि एवं मन | पंचदशीकार के अनुसार- 

बुद्धिकर्मेनद्रियप्राणप्रपंचकैर्मनसा धिया। 
शरीरं सप्तदशाभिः सूक्ष्मं तल्लिंगमुच्यते ||( // 23) 

'जीव' के पापपुण्यों (धर्म-अधर्म) का लेखा-जोखा इसीकारण 
शरीर में विद्यमान रहता है। यही जीवात्मा का एक प्रकार से घर 
अथवा निवास स्थान है। कठोपनिषदकार ने इसे 'रथ' की संज्ञा भी दी 
है। इसका रथी आत्मा है, क्योंकि एक स्थूलशरीर से दूसरे स्थूलशरीर 
म प्रवेश करने के लिए वह यह सूक्ष्मशरीर आश्रय अथवा माध्यन का 
कार्य करता है। 

इसी प्रसंग में यह तथ्य भी उल्लेखनीय है कि सांख्यदर्शन भी 
सूमशरीर के अस्तित्व को स्वीकार करता है। उसने इसके अदठारह 
तत्त्वो को मान्यता प्रदान की है- महत्‌ (बुद्धि) अ्हकार bd 

: ज्ञनेन्द्रिय, पंचप्राण । अतः स्पष्ट है कि सांख्यदर्शन अहंकार' को सूक्ष्म 
शरीर में अधिक तत्त्व के रूप में स्वीकार करता है. जॉ pe 
के टीकाकार स्वामी रामतीर्थ अहंकार का अन्तर्भाव गन इसी प्रसंग में 

उनके अनुसार अहंकार भी संकल्पात्मक ही RN 
इनका पृथक्‌-पृथक्‌ परिचय देना उपयुक्‍त शा ल और घ्राण इन्हे 

(अ पंचज्ञानेन्द्रिय- श्रोत्र, लयः उति आफाशाि 
ज्ञानेन्द्रियों की श्रेणी में रखा गया है पृ रूप में मानी 
नी सूक्ष्मभूतों के सात्त्विक विशी ती ह ९ १.१ 
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ज्ञानेन्द्रियाणि श्रोत्रत्वक्चक्षुर्जिहवाघ्राणाख्यानि। एतान्याकाशा-. 
दिनां सात्चिकांऽशेभयो व्यस्तेभ्यः पृथक्‌-पृथक्‌ क्रमेणोत्पद्यन्ते (वेदान्तसार) | 

अर्थात्‌ आकाश के सात्त्विक अंश से 'श्रोत्र नामक ज्ञानेन्द्रिय 
की उत्पत्ति हुई है। इसका कार्य श्रवण करना है, क्योंकि शब्द आकाश 
का गुण है। अतः यह शब्द की ग्राहक है। इसीप्रकार अपंचीकृत सूक्ष्म | 
भूत वायु के सात्त्विक अंश से 'त्वक्‌' नामक ज्ञानेन्द्रिय की उत्पत्ति हुई, 
क्योंकि स्पर्श वायु का गुण है। अतः त्वगेन्द्रिय शीतल या उष्ण स्पर्श 
का ज्ञान कराती है। 

इसके अतिरिक्त अपंचीकृत सूक्ष्मभूत अग्नि के सात्त्विक अंश से ' 
'चक्षु' नामक ज्ञानेन्द्रिय कीं उत्पत्ति हुई और अग्नि का गुण है, रूप। 
इसलिए चक्षु नामक इन्द्रिय हमें दर्शन कराती है। इसीप्रकार अपंचीकृत 
सूक्ष्मभूत 'जल' के सात्त्विक अंश से 'रसना' (जिह्वा) नामक ज्ञानेन्द्रिय - 
की उत्पत्ति हुई है, क्योंकि जल का गुण रस है। अतः रसना ज्ञानेन्द्रिय 
द्वारा हमें रस अर्थात्‌ स्वाद की प्रतीति होती है। 

साथ ही, अपंचीकृत सूक्ष्मभूत पृथिवी के सात्त्विक अंश से 
'घ्राण' नामक ज्ञानेन्द्रिय की उत्पत्ति हुई है, क्योंकि पृथ्वी का गुण है. 
गन्ध। इसीलिए प्राणेन्द्रिय द्वारा हम गन्ध को ग्रहण करते हैं। ज्ञान को 
ग्रहण करने के कारण इन्हें ज्ञानेन्द्रिय कहते हैं। न 

(ब) पंचकर्मेन्द्रिय- कर्म को सम्पादित करने के कारण इर 
कर्मेन्द्रिय कहा जाता है। इनकी संख्या भी पाँच है- वाक्‌, पाणि, पर 
पायु, उपस्थ। इनकी उत्पत्ति अपंचीकृत सूक्ष्मभूतों के रजोगुण के अश 
से अलग-अलग मानी गई है अर्थात्‌ रजोगुणप्रंधान आकाश 
अपंचीकृत, सूक्ष्मभूत से वाक्‌ (वाणी) नामक कर्मेन्द्रिय की, रजोगु" 
प्रधान 'वायु' नामक सूक्ष्मभूत से पाणि (हाथ) नामक कर्मेन्द्रिय ह 
रजोगुणप्रधान 'अग्नि' नामक अपंचीकृत सूक्ष्मभूत से पाद तीक अर्थात्‌ 
नामक कर्मेन्द्रिय की, इसीप्रकार रजोगुणप्रधान 'जल' नामक अरपर्त 
सूक्ष्मभूत से पायु अर्थात्‌ गुदा नामक कर्मेन्द्रिय की तथा 
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पृथिवी नामक अपंचीकृत सूक्ष्मभूत से 'उपस्थ' अर्थात्‌ जननेन्द्रिय की 
उत्पत्ति होती है। 

रजोगुण के स्वभाव से चंचल एवं क्रियाशील होने के कारण 
सभी कर्मेन्द्रियं में गति एवं क्रियाशीलता देखने को मिलती है | 

(स) पंचवायु- प्राण, अपान, व्यान, समान और उदान, ये पाँच 
वायु हैं। इनकी उत्पत्ति अपंचीकृत सूक्ष्मभूतों के रजोगुण अंश से 
स्वीकार की गई है। इनका शरीर के विभिन्न अंगों में वास माना गया 
है। जैसे- नासिका के अग्रभाग पर विराजमान वायु 'प्राण' है। यह 
ऊर्ध्व गमनशील है।' 

किन्तु ब्राह्मण्रन्थों में इसकी स्थिति हृदय में स्वीकार की गयी 
है पुनरपि हृदय में स्थित होते हुए भी प्रत्यक्षरूप से नासिका के 
अग्रभाग पर स्थित होना ही विद्वानों को स्वीकार रहा है । अपान 
नामक वायु को गुदा एवं उपस्थ (जननेन्द्रिय) में स्थित माना गया है। 
नाभि से नीचे की ओर जाना इसका स्वभाव है। सम्भवतः इसीकारण 
इसे अधोगमनशीला कहा गया है। इसीप्रकार 'व्यान' नामक वायु का 
स्वभाव सभी और गमन करना है। इसीलिए इसकी स्थिति सम्पूर्णशरीर 
- में स्वीकार की गई है | 

प्रतिदिन खाए हुए अन्न पानादि को पचाने वाली, उदर में 
निवास करने वाली वायु ही 'समान' है। इसका प्रमुख कार्य उदरस्थ 
अन्न से साररूप रस निकालकर उसका रुधिर आदि के रूप में 
परिपाक करना तथा अवशिष्ट अन्न को मलमूत्र के रूप में बाहर 
निकालना है। 'उदान' वायु का निवास कण्ठ में होता है। ऊर्ध्वगमन 
इसका स्वभाव है। अतः मृत्यु के समय शरीर से इसका उत्क्रमण माना 
गया है। 
हि 
प्रणो नाम प्ागृगमनवान्‌ नासाग्रस्थानवर्ती-वेदान्तसार । 
` प्रणो हृदये- तैत्तिरीयब्राह्मण 3//0/8,/5। 
: वैदान्तसार विद्वन्मनोरंजनीकार । 
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उपर्युक्त पंचवायुओं के अतिरिक्‍त कुछ विद्वानों ने नाग, कूर्म, 


कुकल, देवदत्त तथा धनंजय पाँच अन्य वायुओं क॑ आस्तत्व का भी देवदत्त तथा धनंजय पाँच अन्य ओं के अस्तित्व को भी 


स्वीकार किया है। उनके अनुसार नाग वायु उद्गार एव यमन लाने { वमन लाने 
वाली, कूर्म वायु आँखों का उन्मीलन, निमीलन कराने वाली, कूकल कराने वाली, कुकल 


नामक वायु भूख लगाने वाली, जबकि देवदत्त वायु जमुहाई लाने वाली वायु भूख लगाने वाली जबकि देवदत्त वायु जमुहाई लाने वाली 
होती है। इसीप्रकार धनंजय नामक वायु द्वारा शरीर का पोषण किया शरीर का पोषण किया 


जाता है, किन्तु वेदान्तशास्त्र इन सभी का अन्तर्भाव ूर्ववर्णित चारों 
वायुओं में कर लेता है।' विद्वन्मनोरंजनीकार स्वामीरामतीर्थ ने भी नाग 
आदि पंचवायुओं का अन्तर्भाव विस्तारपूर्वक पूर्ववर्णित प्राण, अपान _ 
इत्यादि वायुओं में ही किया है। 

(द) बुद्धि और मन- ये दोनों शरीर के अन्त:भाग में स्थित 
इन्द्रियाँ हैं। अतः इन्हें अन्तरिन्द्रिय भी कहा जाता है। वस्तुतः ये दोनों 
्ञानेन्द्रियों के माध्यम से विषयों का ग्रहण करती है। इसलिए इन्हें 
अन्तःकरण भी कहते हैं। अन्तःकरण की निश्चयात्मकवृत्ति को 'बुद्धि 
कहा गया है। इसका कार्य अध्यवसाय अर्थात्‌ निश्चय करना है। इसके 
अतिरिक्त मन अन्तःकरण की ही दूसरी वृत्ति है। इसका कार्य संकल्प- 
विकल्प करना है। इनकी उत्पत्ति आकाशादिक सात्त्विक अंश के 
मिश्रितरूप से मानी गयी है। कुछ विद्वानों ने अन्तःकरण की चित्त और 
अहंकार नामक दो अन्य वृत्तियों का भी उल्लेख किया है, इनमें 
अनुसन्धानात्मिका अन्तःकरणवृत्ति को चित्त तथा अभिमानात्मिकावृत्ति को 
अहंकार कहते हैं- 

मनो बुद्धिरंकाररिचित्तं करणमान्तरम्‌। 
संशयी निश्चयो गर्व: स्मरणं विषया इमे | 

किन्तु आचार्य सदानन्द ने वेदान्तसार में चित्त का बुद्धि में तथा 
अहंकार का मन में ही अन्तर्भाव माना है।' उनके अनुसार गर्वरूप 


' . एतेषां प्राणादिषवन्तर्भावात्‌ प्राणादयः पंचैवेति केचित्‌। (वेदान्तसार)। 
¦ , शारीरकोपनिषद्-2। 
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अहंकार, जिसमें संशयात्मकरूप में स्थित, अपने उत्कर्ष की सम्मावना 
का मन में अन्तर्भाव करना चाहिए। इसीप्रकार विषय का परिच्छित्ति 
(स्मरण) रूप में ज्ञान कराने वाले चित्त का अन्तर्भाव बुद्धि में करना 
संगत प्रतीत होता है, क्योंकि स्मरण की उत्पत्ति निश्चयात्मक अनुभव 
से ही होती है। 


इसप्रकार कारणशरीर के निर्माण में विज्ञानमय, मनोमय तथा 


प्राणमय इन कोषत्रय की महत्ती भूमिका रहती है, क्योंकि विज्ञानमय 
कोष में पंचज्ञानेन्द्रियाँ+बुद्धि होती हैं। मनोमयकोष. का निर्माण पंच 


ज्ञानेन्द्रियाँ+मन द्वारा होता है। इसीप्रकार पंचप्राण सहित कर्मेन्द्रियाँ का 
समूह प्राणमयकोष कहलाता है। इनमें विज्ञानमय कोष व्यावहारिक 
कार्यों का कर्ता, मनोमय कोष इच्छाशक्ति से युक्त तथा प्राणमय कोष 
क्रियाशीलता की प्रधानता वाला होने से क्रमशः कर्तृरूप, करणरूप तथा 
कार्यरूप होता है। 

(ग) स्थूलशरीर- आकाश आदि सूक्ष्मभूतों के पंचीकरण के बाद 
आकाश आदि स्थूलभूतों की उत्पत्ति होती है, जिसका विस्तृत वर्णन 
आगे सृष्टि-प्रक्रिया के अन्तर्गत किया जाएगा। इन स्थूलभूतों द्वारा 
` ब्रह्माण्ड का निर्माण होता है एवं उसमें चार प्रकार के स्थूल शरीरधारी 
प्राणी उत्पन्न होते हैं। यहाँ हम इन्हीं चारों स्थूल शरीरों का उल्लेख 
करेंगे- 

जैसा कि अभी कथन किया गया कि स्थूलशरीर का निर्माण 
आकाश आदि पंचीकूत स्थूलभूतों से होता है। यह शरीर ही वस्तुतः 
जन्म-मरण की स्थिति को प्राप्त होता है। इसी शरीर द्वारा जीवात्मा 
कर्म करता है तथा उससे प्राप्त होने वाले फल को भोगता | i 
स्थूलशरीर माता-पिता द्वारा खाए हुए तथा जन्म seni ता 
खाए अन्न का विकार होने के कारण 


' , अनयोरेव चित्ताहंकारयोरन्तर्भावः । वेदान्तसारं 
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'जीव' की यह जाग्रत अवस्था होती है। स्थूलशरीर चार प्रकार के होते 
है- (अ) जरायुज (ब) अण्डज (स) स्वदेज एवं (द) उद्विज्ज | 
उदर में रहने वाली पतली झिल्ली-जेर से उत्पन्न होने वाले 
मनुष्य, पशु आदि जरायुज हैं। अण्डों से उत्पन्न होने वाले पक्षी, सर्प 
आदि अण्डज हैं। पसीने से उत्पन्न होने वाले जूँ, मच्छर आदि स्वेदज 
हैं तथा भूमि को उद्गेद (फाड़) कर उत्पन्न होने वाले लता, वृक्ष आदि 
उद्भिज्ज नामक स्थूलशरीर हैं | स्थूलभोग का आश्रय होने के कारण 
इन्हें स्थूलशरीर तथा विषयों का भोग करने के कारण जाग्रत कहा 
जाता है। 
इन. चारों स्थूलशरीरों में मनुष्य की योनि को उत्कृष्ट माना 
गया है, क्योंकि इसमें उसे चिन्तन, बोध, संकल्पशक्ति की सामर्थ्य 
प्राप्त होती है। इस शरीर द्वारा प्रयत्न करके वह उत्कृष्ट स्थिति 
दिवत्वादि) को भी प्राप्त कर सकता है | यहाँ तक कि जन्म-मरण के 
चक्र से मुक्त होकर 'मोक्ष' प्राप्त कर सकता है तथा निकृष्टकमोँ का 
सम्पादन करके निम्न से निम्न योनियों में भी जा सकता है। इनमें शेष 
उद्विज्जादि दुष्कमों के परिणामस्वरूप प्राप्त होने वाली भोग योनियाँ हैं। 
(07) पंचकोष- उपर्युक्त विवरण से स्पष्ट है कि आत्मा के 
आच्छादक तत्त्वो में प्रमुखरूप से अज्ञान की महत्त्वपूर्ण भूमिका रहती है 
उसी से ईश्वर, जीव, जगत्‌ आदि की सृष्टि होती है। तीनों प्रकार के 
शरीरो के निर्माण एवं विकास में कोशों की भी महत्त्वपूर्ण भूमिका रहती 
है। इनकी संख्या कुल मिलाकर पाँच मानी गई है। (क) आनन्दम 
कोष (ख) विज्ञानमयकोष (ग) मनोमयकोष (घ) प्राणमयकोष (४ 
ˆ अन्नमयकोष | | 


(क) आनन्दमयकोष- आत्मा के आच्छादक होने के क का | 
अथवा समूह म॑ स्थित होने के कारण ही इन्हें कोष की संज्ञा प्रदान“ में स्थित होने के कारण ही इन्हें कोष की संज्ञा प्रदान | 
गई है। इन पंचकोषों में प्रथम आनन्दमयकोष की स्थिति सूष्टि | 
विकास की प्रथम कारणावस्था में विद्यमान होती है। निर्गुण ब्रह्म 


| 
| 
| 


| 
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शुदसत्वप्रधान अज्ञान से आच्छादित होता है तो वही कारणशरी होता है तो वही कारणशरीर, 
ईश्वर तथा आनन्द की प्रचुरता के कारण आनन्दमय कोष कहलाता 
है। प्रलय की अवस्था में भी यह विद्यमान रहता है। यही सूक्ष्मशरीर . 
का लयस्थान भी है। इसीलिए इस अवस्था को सुषुप्ति कहा गया है | 
ये ही सब स्थितियाँ ब्रह्म के मलिन सत्त्वप्रधान अज्ञान से आच्छादित 
होने पर 'जीव' पक्ष में भी होती हैं। 

ख) विज्ञानमयकोष- 'जीव' की स्वप्नावस्था में स्थित 'सूक्ष्म 
शरीर' में तीन कोषों की स्थिति को स्वीकार किया गया है, विज्ञानमय 


मनोमय तथा प्राणमय। इन तीन कोषों के मिलने पर ही सूक्ष्षशरीर का 


> 


निर्माण होता है | इनमें विज्ञानमयकोष के अन्तर्गत आकाशादि अपंची-- 
कृत सूक्ष्मभूतों के सात्त्विक अंशों से उत्पन्न श्रोत्र, त्वक, चक्षु, रसना 
और घ्राण इन पाँच ज्ञानेन्द्रियों के साथ बुद्धितत्त्व विद्यमान रहता है। 
तकरण की निश्चयात्मक वृत्ति 'बुद्धि' द्वारा ये पाँचों ज्ञानन्द्रियाँ 
नियन्त्रित होती हैं। अतः इस कोष का कार्य 'निश्चय' करना है। 
(ग) मनोमयकोष- सूक्ष्मशरीर में स्थित तीन कोषों में से इसका 
द्वितीय स्थान है । इसके अन्तर्गत आकाशादि अपंचीकूत सूक्ष्मभूतों के 
अंशों से उत्पन्न वाक्‌, पाणि, पाद, वायु और उपस्थ इन 
सक 'चकर्ेन्दरियों के साथ मन की स्थिति विद्यमान रहती है। मन के 
-विकल्पात्मक' होने के कारण मनोमयकोष का कार्य संकल्प- 


गाना गया है। दूसरे शब्दों में, यह कोष इच्छाशक्ति से युक्त 
होता है। दूसरे श यह 
शरीर र) प्राणमयकोष- यह सूक्ष्मशरीर में ही स्थित तृतीयकोष है। 


उदान विभिन्न स्थानों पर रहने वाले प्राण, अपान, व्यान, समान और 


'चिकमन्द्रियो डा एवं वाक्‌, पाणि, पाद, पायु और उपस्थ इन 


फियाशीलता साथ मिलकर इस कोष का निर्माण होता है। 
अपने. प्राण का धर्म है, अतः इनके प्रभाव से ही कर्मेन्द्रियाँ 


म, कायो को सम्पादित करती हैं। इस दृष्टि से इस कोष में 
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न पचतो क 
क्रियाशीलता का प्राधान्य कहा लता का प्राधान्य कहा जा सकता है। वैसे भी पंचप्राणों की 


उत्पत्ति अपंचीकृत सूक्ष्मभूतों के रजोंऽशों से मानी गई है। चंचलता, 
गति, रजोगुण की विशेषता है। इसीलिए प्राणों में गतिशीलता देखी 
जाती है तथा प्राणों के सान्निध्य से कर्मेन्द्रियाँ गतिशील होती हैं। 
इसीकारण प्राणमयकोष को गतिशील अथवा क्रियाशीलकोष माना गया 
है। विज्ञानमय तथा मनोमयकोष की क्रियाशीलता केवल अनुभव का 


विषय होती है, अतः अप्रत्यक्ष होती है, जबकि इसकी क्रियाशीलता को 
प्रत्यक्ष देखा जा सकता 


ता है। विज्ञानमय, मनोमय “-शनभय, मनोमय, प्राणमय ये तीनों कोष 
| मे वि क थक पता लत + 77 नमन 
जीव' की स्वप्नावस्था में ~ स्वप्नावस्था में विद्यमान होते हैं। 


(ड) अन्नमयकोष- पंचम एवं अन्तिम अन्नमयकोष होता है। 
यह 'जीव' की जाग्रत अवस्था में विद्यमान रहता है। अतः इसी को 
जाग्रत भी कहते हैं। अन्न के विकार का बाहुल्य होने से इसे अन्नमय विकार का होने से 


इस कोष का निर्माण पंचीकृत महाभूतों से होता है | 
(2) पंचीकरणप्रक्रिया: 


पंचभूतों की तन्मात्राओ के संयोग 
शत की होती है। यहाँ प्रत्येक भूत में अन्य चार 
भूतों के मिश्रण को पंचीकरण कहा गया है अर्थात्‌ जो पाँच नहीं है. 
उन्हें पाँच बना देने `¬ चने का नाम ही पंचीकरण है। नाम ही पंचीकरण है | शिना 

आचार्य सदानन्द ने पंचदशी में पंचीकरण के सिद्धान्त का 
विस्तार से उल्लेख किया हे | तदनुसार सबसे पहले आकाश आदि 
पाच सूक्ष्मभूतों में प्रत्येक को दो-दो समान भागों में विभाजित कर लेते 
हैं। इसप्रकार विभक्त पंचतन्मात्राओं 


त्राओं के दस भागों में से पहले पाँच को, 
छोड़कर दूसरे पाँच भागों को फिर से बराबर चार-चार भागों में 


* विभाजित करते हैं। तत्पश्चात्‌ उन चार बराबर भागों में से एक-एक 
भाग को अपने-अपने दूसरे आधे भाग को छोड़कर दूसरे चार भूतों के 
दूसरे अर्धभाग में मिलाने पर एक-एक पंचीकृत महाभूत का निर्माण 
होता है।' वेदान्तदर्शन की भाषा में इसी प्रक्रिया को पंचीकरण की 
प्रक्रिया कहते हैं। (द्रष्टव्य चित्र संख्या-6, पृष्ठ-68 ) 

इसप्रकार पंचीकरण की प्रक्रिया से प्रत्येक सूक्ष्ममूत महाभूत 

होकर पिण्ड के रूप में एक इकाई बन जाता है। अत: इस प्रक्रिया के 

पश्चात्‌ आकाश मात्र आकाश नहीं रहता, अपितु उसमें आकाशीयतत्त्व 

आधा रहता है तथा शेष चार भूतों में से प्रत्येक का भी 4,//8 भाग 

होने से इस स्थूलभूत में उनके गुण भी विद्यमान रहते हैं। ठीक यही 

स्थिति शेष चार महाभूतों की भी होती है। इस प्रसंग में यह भी 

उल्लेखनीय है कि जिस भूत में, जिस अंश की प्रधानता रहती है, उसी 

के आधार पर उसका नामकरण होता है। वेदान्तदर्शन के अनुसार 

इन्हीं पंचीकृत महाभूतों से चौदह भुवन तथा उनमें निवास करने वाले 

सम्पूर्ण प्राणिवर्ग अर्थात्‌ चार प्रकार के स्थूलशरीरों का निर्माण होता है। 

पंचीकरण की इस प्रक्रिया के पश्चात्‌ ही आकाश में शब्दगुण 

की, वायु में शब्द एवं स्पर्श की, अग्नि में शब्द, स्पर्श, रूप की और 

` जल में शब्द, स्पर्श, रूप, रस की, तथा पृथिवी में शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस और गन्ध नामक गुणों की अभिव्यक्ति होती है। 

() त्रिवृत्तरण- वेदान्तसार के लेखक आचार्य सदानन्द ने 

प्रक्रिया के प्रसंग में ही त्रिवृत्करण का उल्लेख करते हुए 

इसे पंचीकरण का ही उपलक्षण माना है त्रिवृत्करण वस्तुतः उपनिषदों 


9 
* द्विधा विधाय चैकेक चतुर्धा प्रथमं पुनः! 

२ , भेव स्वेतरद्वितीयांशैयोजनात्‌ पंच पंच ते।॥॥/27॥। , 
' अस्याप्रामाण्यं नाशंकनीयं त्रिवृत्करणश्रुतेः पंचीकरणस्यापयुपलक्षणत्वात्‌ 


१. ब 
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में प्रतिगरावित चिञ्चा १, छनक ठे टर द ` सिद्धान्त है। छान्दोग्योपनिषद्‌ की टीका करते हुए ' 
आचार्य आनन्दगिरि लिखते है-- 
प्रथममेकैकां देवतां द्विधा विभज्य, पुनरेकैकं भागं द्विधा द्विधा | 
तरिवृतकरणं विवक्षितम्‌ (6/3/ 2-3) 

इसके अनुसार अग्नि, जल, पृथिवी इन तीनों भूतों में से सर्व- 
प्रथम एक-एक को दो-दो भागों में विभाजित करके पुनः प्रत्येक 
एक-एक भाग के दो-दो विभाग करके, उन्हें परस्पर इसप्रकार संयुक्त 
किया जाए कि अग्नि, जल और पृथिवी में प्रत्येक का आधा अपना- 
अपना भाग होता है तथा शेष दो भूतों का चौथाई-चौथाई भाग 
विद्यमान रहे। इस स्थिति में प्रत्येक भूत में अपना प्राधान्य तथा अन्य - 
दो भूतों का गौणभाव रहेगा और इनके नामकरण का आधार भी यही 
-गुणप्राधान्य ही होगा | 

यद्यपि पंचीकरण प्रक्रिया का उल्लेख श्रुति में भी हुआ हे. 
तथापि प्रयोग की सरलता की दृष्टि से उपनिषदग्रन्थों में त्रिवृत्करण 
का कथन किया गया है, क्योंकि पंचीकरण की प्रक्रिया कुछ जटिल 
होने के कारण सामान्यव्यक्ति के लिए सरलतापूर्वक बोधगम्य नहीं है। 
वस्तुतः त्रिवृत्करण की प्रक्रिया भी पंचीकरण की ओर ही संकेत करती 
है। अन्तर केवल इतना ही है कि यहाँ यह विभाजन केवल तीन ल 
अग्नि, जल तथा पृथिवी में मध्य किया गया है। अतः इ झोड 
प्रामाणिकता में संदेह नहीं करना चाहिए। इसे हम इसप्रकार भी स॑ 
सकते हैं- 


कृत्वा 


चित्र- ॥4 त्रिवृत्करण ह 
nr ४ 
पृथ्वी ज़्ल अग्नि 


को दार्शनिर्र 
(£) प्रमाण- प्रमा अर्थात्‌ यथार्थज्ञान के कारण हि 
भाषा में प्रमाण कहते हँ | यहाँ किसी भी कथन की सत्यता 
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प्रमाण को माना गया हैं। अन्य दर्शनों के समान वेदान्तदर्शन भी 
प्रमाणों को मान्यता प्रदान करता है। उसकी दृष्टि में एकमात्र ब्रह्म 
पूर्णतया सत्य, नित्य एवं पारमार्थिक सत्तावान्‌ है, शेष सम्पूर्णजगत्‌ 
भ्रान्तिभासिक सत्तावान्‌ होने से अनित्य एवं मिथ्या है (ब्रह्म सत्यं 
जगन्मिथ्या) । साथ ही, वेदान्तदर्शन व्यावहारिकदृष्टि से सभी सांसारिक 
वस्तुओं के अस्तित्व को स्वीकार करता है। अतः उन सभी की सिद्धि 
के लिए यहाँ भी अन्य दर्शनों के समान प्रमाणों को स्वीकार किया गया 
है। यहाँ इनकी संख्या छ: रही है- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, 
अर्थापत्ति एवं अभावप्रमाण | अब हम इनका क्रमशः वर्णन करेंगे- 

fi (क) प्रत्यक्ष-यथार्थज्ञान का कारण प्रत्यक्ष प्रमाण को माना गया 
है। दूसरे शब्दों में, इसे प्रत्यक्षरूप से होने वाला यथार्थ-अनुभव भी 
कहा जा सकता है। यह अनुभव वस्तु के ज्ञानेन्द्रियों के साथ सम्पर्क 
के परिणामस्वरूप होता है। घट-पट आदि कोई वस्तु जब नेत्र आदि 
इन्द्रिय के सम्पर्क में आती है तो मन एवं बुद्धिरूप अन्तरिन्द्रिय उस 
वस्तु तक पहुँचते हैं तथा वे उस वस्तु के आकार से आकारित हो 
जाते हैं। इस स्थिति में व्यक्ति को निश्चयात्मिकाबुद्धि द्वारा उसके घट 
. (धड़ा) अथवा पट (कपड़ा) होने का यथार्थज्ञान होता है। इस प्रत्यक्ष 
प्रक्रिया में वस्तु का इन्द्रिय के साथ सम्पर्क होना अत्यावश्यक है, 

परिणामस्वरूप 'चित्त आभास से आभासित अन्तःकरणवृत्त 
अपने वस्तु विषयक अज्ञान को विनष्ट कर देती है और हमें वस्तु का 
यथार्थ प्रत्यक्ष (ज्ञान) होता है | 

वेदान्तदर्शन के अनुसार यह प्रत्यक्ष ठीक वैसा ही Je 
जैसा कि किसी दीपक का प्रकाश वहाँ फैले अन्धकार व सा 
से विनष्ट भी करता है तथा वहाँ स्थित ति vt 
'काशित भी करता है। इस सम्पूर्ण व्यापार में ग्रति 

पंचदशीकार ने. इसप्रकार प्र 

ण भूमिका निर्वाह करती है, जिसे पंचदशीकार 
गदित किया है-- 


वेदान्त-दर्शन (505 
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घट: स्फुरेत्‌ || 

वस्तुओं का यह प्रत्यक्ष निर्विकल्पक एवं से 
प्रकार का होता है।' वस्तु के नाम, रूप, जाति आदि योजना से 
ज्ञान होता है, जो वस्तु के प्रथम ज्ञान के 
तदनन्तर उसके नाम, रूप, जाति, गुण आदि से युक्त 

कहा गया है। 

प्रत्यक्षज्ञान विषयक यह प्रक्रिया सम्पूर्ण 
सम्बन्ध में होती है। इसके विपरीत ब्रह्म-साक्षात्कार आदि के सम्बन्च 
इसमें आंशिक भिन्नता दृष्टिगोचर होती 
के अचेतन होने से इन्हें भासित 


होता है| 
ज्ञान क्ष 


इसप्रकार इन्द्रिय-सन्निकर्ष के आधार पर वेदान्तदर्शन गे 
प्रत्यक्ष के दो भेद कहे जा सकते हैं- इन्द्रियजन तथा इन्द्रियाजनय 
सुखदुःख आदि का प्रत्यक्ष भी इन्द्रिय अजन्य ज्ञान as हक. 
में आता है, क्योंकि सुख-दुःख आदि भी बाह्य सांसारिक पदा क 
समान नहीं हैं, अपितु वे अन्तःकरण के धर्म हैं। अतः क 
ही उनका प्रत्यक्ष होता है। इस प्रसंग में यह भी तका 
वेदान्तदर्शन में बुद्धि एवं मन को इन्द्रिय की कोटि में नहीं कबीर 
है। इसीकारण सुखदुःख का प्रत्यक्ष यहाँ इन्द्रिय-अजन्य प्रमाण अनु 
(ख) अनुमान- वेदान्तशास्त्र की दृष्टि में दूसरा का 

है। अनेकशः अनुमिति भी प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ-अनुभव (ज्ञ 

बनती है। अतः इसे प्रमाण की कोटि में रखा गया है। 


`य रल दिः सिक सविकल्पकनिर्विकल्पकभेदात्‌। वेदान्तसार 


OE 
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दर्शन न करना ही 'व्याप्ति' कहलाती है। 

जिसप्रकार हम अपने दैनिक जीवन में हमेशा धूम और अग्नि 
के साहचर्य के दर्शन करते हैं अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ भी हमें धूम दिखायी 
देता है, वहॉ-वहाँ हमें अग्नि अवश्य दृष्टिगोचर होती है। हमें ऐसा 
कभी भी देखने को नहीं मिला कि धुआँ तो हो, किन्तु अग्नि वहाँ न 
मिली हो। इसप्रकार का व्यभिचार (नियम का वैपरीत्य) रहित दर्शन 
करने पर हमारे मन में यह बात दृढ़रूप से स्थापित हो जाती है कि 
"यत्र-यत्र धूमः, तत्र तत्र वह्वि', दृढ़रूप में स्थापित यही सिद्धान्त या 
मान्यता, दर्शन की भाषा में व्याप्ति कहलाती है। 

इसी व्याप्ति के सहयोग से जब हम एक या दो किलोमीटर 
की दूरी पर स्थित पर्वत में धुऑ उठता हुआ देखते हैं तो हम निःशंक 
होकर कह उठते हैं कि 'यह पर्वत अग्निवाला है। यद्यपि उस अग्नि 
का हम प्रत्यक्ष नहीं कर रहे हैं अर्थात्‌ वह हमें दिखायी नहीं दे रही है 
तथापि हमारे कथन में सत्यता है, क्योंकि यह प्रामाणिक है तथा इसे 
प्रमाणित करने वाला प्रमाण ही अनुमान प्रमाण है। 

इस प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि न्यायदर्शन के समानः 
वेदान्त अन्वय-व्यतिरेक व्याप्तियों को स्वीकार नहीं करता है। यहाँ 
केवल अन्वय व्याप्ति ही आवश्यक है, क्‍योंकि इनके मत में व्यतिरेक 
व्याप्ति अभाव को सिद्ध करती है, भाव को नहीं। अतः यहाँ उसकी 
व्यर्थता स्वतःसिद्ध है। अभाव को सिद्ध करने के लिए वेदान्तदर्शन 
'अनुपलब्धि' नामक प्रमाण को अलग से मान्यता प्रदान करता है, 
जिसका हम आगे उल्लेख करेंगे। ; 

इसलिए अनुमानप्रमाण में वेदान्ती न्यायदर्शन के समान पंचा- 
वयव वाक्यों का प्रयोग न करके केवल तीन अवयवों में ही व्याप्ति एवं 
पक्षधर्मता की सिद्धि स्वीकार करते हैं जैसे- 
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(क) यह पर्वत वहि वाला है (पर्वतोऽयं वह्ठिमान्‌) 

(ख) क्योंकि यह धूमवान है (धूमवानोऽयम्‌) हेतुवाक्य 

(ग) जहाँ जहाँ धूम होता है, वहाँ--वहाँ अग्नि होती है, जैसाकि 
रसोईघर (यत्र-यत्र धूमः तत्र तत्र वह्नि यथा महानसः) | 

इसप्रकार यहाँ तीन अवयव वाक्यों में ही पक्षधर्मता की सिद्धि 
हो जाती है। किसी | साधन-धूम एवं 'साध्य-अग्नि का 
साहचर्य देखकर व्याप्ति ग्रहण कंरके में 


'निश्चय' अनुमानप्रमाण द्वारा किया जाता है | अतः इसे स्वार्थानुमान की 
श्रेणी में रखा जाएंगा | 


उसीप्रकार ग्रहण करता है। इसी आधार 
पर अनुमान प्रमाण के दो भेद कहे स्वार्थानुमान एवं परार्था- 
नुमान | इसमे का प्रयोग वेदान्ती प्रायः ब्रह्ममिन्न सम्पूर्ण 
जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध करने के लिए करते हैं। 
(ग) उपमान- 


सादृश्य के आधार पर प्रमा के कारणरूप 
'उपमान' को भी वेदान्तदर्शन स्वतन्त्र प्रमाण के रूप में मान्यता प्रदान 


विषयक यह लगभग नैयायिकों 


न्यायदर्शन के समान ही इस प्रमाण को 
समझाने की दृष्टि से गो एवं गवय को उदाहरणरूप में लिया है। डस 


आवाक ही. (09 
प्रमाण को उदाहरण द्वारा इसप्रकार समझाया जा सकता है। किसी 
व्यक्ति का लड़का दूसरे शहर में जाने की तैयारी कर रहा है। उसके 
मार्ग में एक जंगल पड़ता है। व्यक्ति अपने लड़के को समझाते हुए 
कहता है कि-बेटा! जंगल में 'गवय' से सावधान रहना। लड़का पूछता 
है- बापू! गवय कैसा होता है? इस पर व्यक्ति जवाब देता है कि 
तुमने गाय देखी है? बस वैसा ही 'गवय' भी होता है, जो खतरनाक 
होता है, उससे बचकर रहना चाहिए। 

पिता की बात सुनकर वह लड़का जंगल से गुजरता है और 
वह गाय के समान दिखायी देने वाले एक पशु को देखता है। उसे 
देखकर उसे अपने पिता, द्वारा बतायी गई सभी बातें याद आती हैं और 
वह समझ जाता है कि यही 'गवय' है। इस यथार्थ ज्ञान के होने पर 
वह उसकी दृष्टि में बिना पड़े सावधानीपूर्वक निकल जाता है। 

इसप्रकार “गवय गाय के समान होता है, ऐसा ज्ञान प्राप्त 
किया हुआ, वह लड़का 'गवय' के दिखायी देने पर 'यह प्राणी ही 
गवय है', ऐसा निश्चय कर लेता है। अतः यथार्थ ज्ञान (प्रमा) कराने में 
यहाँ सादृश्य (उपमान) की महत्त्वपूर्ण भूमिका रही है। इसीकारण इसे 
` उपमान प्रमाण कहा गया है। (तत्र सादृश्यप्रमाकरणमुपमानम्‌) 

(घ) आगम (शब्द) - वेदान्तशास्त्र में आगम अर्थात्‌ शब्दप्रमाण _ 
को भी मान्यता प्रदान की गई है। इतना ही नही, यह तज ठ 
निराकार एवं शाश्वत सत्ता ब्रह्म का ज्ञान कराने में प्रत्यक्ष, आम 
उपमान आदि प्रमाणों की असमर्थता स्वीकार करते हुए एकमात्र हे का 
प्रमाण को ही सार्थक मानता है। वेदान्तदर्शन के अनुसार हो कि 
जान कराने में एकमात्र आगम प्रमाण ही र्ष शाण - वेद एवं 

है। तदनुसार 

प्रमाण से इसके अस्तित्व की सिद्धि असाभव के अन्तर्गत 
श्रुति वचनां को अपौरुषेय मानकर उन्हं शब्दप्रमाग 
करना चाहिए। 
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यहाँ इन्होंने शब्द को पौरुषेय एवं अपौरुषेय दो श्रेणियों में 
रखा है। पौरुषेय लौकिक एवं अपौरुषेय वैदिकवाक्य हँ | वेदान्तदर्शन 
के आचार्यों ने अपनी बात को सिद्ध करने के लिए, इसकी पुष्टि एवं 
समर्थन के लिए हेतु के रूप में पद-पद पर श्रुतिवचनों को उद्धृत 
किया है, क्योंकि उनके मत में श्रुति (आगम) से प्रबल एवं उत्कृष्ट 
अन्य कोई प्रमाण नहीं है। 

अतः वेदान्त की दृष्टि में वेद (श्रुति) का स्वतःप्रामाण्य सिद्ध 
होता है। इनके मत में सूर्य के प्रकाश के समान वेद स्वतःसिद्ध हैं, 
उन्हें प्रमाणित करने की आवश्यकता नहीं है। स्मृति, पुराण, इतिहास 
आदि भी वेदसम्मत होने से स्वतःप्रमाण की ही श्रेणी में आते हँ 
वेदान्तदर्शन वेदमन्त्रों को विभिन्न ऋषियों द्वारा दर्शन किए हुए मानता 
है। उसके मत में, वेदमन्त्र किसी की रचना नहीं है। अत: इनके 
अपौरुषेय होने में संशय करना उचित नहीं है। शंकराचार्य के अनुसार 
वेद 'दीपक' के समान सत्य का प्रकाशन करने वाले हँ | 

(ङ) अर्थापत्ति- यहाँ 'अर्थापत्ति को अलग से प्रमाणरूप में 
मान्यता प्रदान की गई है। वेदान्तदर्शन के अनुसार-कार्य को देखर्क' 
उसके कारण की परिकल्पना करना ही 'अर्थापत्ति कही गई है (अर्थ 
आपत्तिः अर्थापत्तिः) अथवा प्ररत्यक्षरूप में कार्य-कारण में दिखायी :- दिखायी दें 
वाले विरोध के परिहार के लिए कार्य के औचित्य की दृष्टि से ॐ 
कारण की परिकल्पना को ही 'अर्थापत्ति' माना गया है। 

पीनो देवदत्तः दिवा न भुड्क्ते (देवदत्त मोटा है, किन्तु दित 3 
भोजन नहीं करता है) इत्यादि वाक्य में देवदत्त का मोटापन भोजन 
अमाव, में सम्भव नहीं है। अतः प्रत्यक्षरूप से कार्य-कारण में 
प्रतीत होता है। इसके परिहार के लिए अर्थौचित्य की दृष्टि } 
अन्यकारण 'रात्रौ भुडक्ते' (यदि वह दिन में नहीं खाता तो राशि भै 
अवृश्य खाता होगा) इस अर्थ की परिकल्पना वेदान्तियों के मँ 
'अर्थापत्तिप्रमाण' का विषय है | 


esa 4 
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उनके अनुसार व्यक्ति का रात्रि भोजन प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय 


हो नहीं सकता, क्योंकि उसे भोजन करते हुए किसी ने प्रत्यक्षरूप से 
देखा ही नहीं है। साथ ही, इस व्यक्ति के अभाव में अनुमान प्रमाण का 
भी यह क्षेत्र नहीं होगा। इसीप्रकार शब्द (आगम) एवं उपमान. प्रमाण 
भी सादृश्य आदि के अभाव में सम्भव नहीं है। अतः इसके लिए 
अर्थपत्ति प्रमाण को मानना आवश्यक है। 

अर्थापत्ति के दो भेद माने गए है- दृष्टार्थापत्ति, श्रुतार्थापत्ति' 
इनमें दृष्टार्थापत्ति के अन्तर्गत वस्तु या व्यक्ति को देखकर विरोध के 
- परिहार के लिए स्वयं अन्य कारण की परिकल्पना की जाती है। जैसे- 
उक्त उदाहरण में प्रतिदिन देवदत्त के दिवाभोजन को न देखकर, 
उसके स्थूलत्व को देखते हुए व्यक्ति स्वयं ही उसके रात्रि भोजन रूप 
अर्थ की परिकल्पना कर लेता है। अतः यह दृष्टार्थापत्ति प्रमाण का 
विषय कहलाएगा। 

इसके विपरीत इसी विषय को स्वयं न देखकर किसी अन्य 


व्यक्ति से देवदत्त का स्थूलत्व एवं दिवा भोजन का अभाव सुनकर 


उसके रात्रि भोजन की परिकल्पना श्रुतार्थपत्ति का विषय कहलाएगी। 


इसी को अन्य उदाहरण द्वारा भी इसप्रकार समझ सकते हैं। गळ 
श्याम नामक व्यक्ति घर में नहीं है। अतः वह घर से बाहर ॥ा। 
विषय माना 


उसका घर से बाहर होना रूप अर्थ श्रुतार्थपत्ति का 


जाएगा | 

(च) अनुपलब्धि (अभाव)- अभावरूप अर्थ as 
वेदान्तदर्शन 'अनुपलब्धि नामक प्रमाण को मान्यता 
संख्या की क पि ये अद मो ज से इस दर्शन 


से 
मी मा अ लान बा जास न कराये मे असमर्थ 
प्रत्यक्ष आदि पूर्व में कहे गए पे परमाणो ठा 


te JOINS Te > | 
| | 
सा चार्थापत्ति्टिविधा-दृष्टार्थ पिर्ि: श्रुतार्थपत्तिश्वेति 
| 


\ 


जि | 
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मानता है। उनके मत में घट का अभाव इनधियसि ठे है। उनके मत में घट का अभाव इन्द्रियसन्निकर्ष न अभाव 
इसे अनुमान द्वारा भी ग्रहण नहीं किया जा सकता हे | 


सादृश्यज्ञान न होने से घट के अभाव के ज्ञान को उपमान प्रमाण ३ 
भी स्वीकार नहीं कर सकते हैं। साथ ही, शब्दप्रमाण भी आप्तवाक्य ढ़ 
अभाव में 'वस्तु के अभाव' रूप ज्ञान को कराने में सक्षम नहीं है। अह 


इसके लिए 'अनुपलब्धि' रूप छठे प्रमाण को मान्यता प्रदान कल 
आवश्यक है। 


प्राग्‌-अभाव (ख) प्रध्वंस-अभाव (ग) अत्यन्त अभाव (व 
चारों प्रकार के अभावों को हम अनुपलबिं 
प्रमाण से ही ग्रहण कर सकते हैं। 

. स्पष्ट है कि किसी भी वस्तु की उत्पत्ति से पहले अपर 
कारण में रिथतिरूप अभाव का ज्ञान 'प्राग-अभाव' हे, जो अनुपलबि 
प्रमाण द्वारा ही ग्राह्य होगा । जैसे- घट के निर्माण से पूर्व वह अप 


कारणरूप मृत्पिण्ड में विद्यमान रहता है, किन्तु दृश्यमान जगत्‌ " 
उसका अभाव प्रतीत होता 


ता है। अतः इस अभाव को केवल अनुप्गि 
प्रमाण से ही ग्रहण कर सकते हें | 
इसीप्रकार किसी वस्तु के निर्माण के बाद कारणविशेष १ 


विनष्ट होने के पश्चात्‌ होने वाले अभाव को 'प्रध्वंस अभाव' i 
जाएगा, जो अनुपलब्धि प्रमाण से ही ग्रहण किया जा सकता है। चे 


! | 


ह वतत ७3 . 
रट के बनने के बाद किसी व्यक्ति द्वारा उसे डण्डे 


परिणाम स्वरूप होने वाला अभाव प्रध्वंसाभाव होगा | से तोड़ देने के 


सकते हॅ | इस अ 
शे वायु में रूप के अभावरूप उदाहर के अभावरूप तरण हारा समझा जा सकता है क 
याकि वायु में रूप (दिखायी देने) 
तीनों. कालों में रहने वाला है । अतः 


उक्त चारों प्रकार के अभावों 
कते हे हम प्रत्यक्षादि शेष पाँच प्रमाणों द्वारा ग्रहण नहीं कर 
| 


शि कार्यकारणसिद्धान्त- कार्यकारणसिद्धान्त भारतीयदर्शन 
प पूर्ण सिद्धान्त है | यही सिद्धान्त किसी भी दर्शन की 
भेभी या का मुख्य आधार है। चार्वाकदर्शन को छोड़कर प्रायः 
` रपि सांख्य इस विषय पर प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्षरूप से विचार किया हो हि 
१ई ह, एवं न्यायदर्शन में इस सिद्धान्त की विस्तार से चर्चा न 
तीन श्रेणियों सिद्धान्त को लेकर प्रचलित मतों को मुख्य रूप 
क) मे किया जा सकता हक निज पदार्थ 
| भत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति- अनुसार सत्‌ 
क ही सत्‌ कार्य की उत्पत्ति हो सकती है। इसलिए a 
रन ने अपने कारण में विद्यमान रहता है। इस मान्यता 


नाम से 
शं जाता है विस्तारपूर्वक प्रस्थापित किया, जिसे सत्कार्यवाद के ना 
। 


> उ 


el TN त 


|] 
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(ख) असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति- इसके अनुसार उत्पत्ति से 
पहले कार्य का अपने कारण में प्राग्भाव रहता है। अतः असत्‌ कारण 
से सत्‌ कार्य की उत्पत्ति होती है। इस मान्यता के अनुसार कारण 


. विशेष से कार्यविशेष स्वभाववश उत्पन्न होता है। इसमें किसी अन्य 


) 


हेतु की परिकल्पना उचित नहीं है। इस सिद्धान्त के मानने वालो में 
न्याय, वैशेषिक, जैन, बौद्ध तथा मीमांसादर्शन विशेषरूप से उल्लेखनीय 
हैं। 

(ग) सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति- इसके अनुसार सत्‌ पदार्थ 
(कारण) से असत्‌ (कार्य) की उत्पत्ति होती है। वेदान्तदर्शन ने इसी 
मान्यता को प्रस्थापित किया, क्योंकि यह दर्शन सत्‌ ब्रह्म से असत्‌ _ 
जगत्‌ की उत्पत्ति को स्वीकार करता है। यही सिद्धान्त इसकी सृष्टि- 
प्रक्रिया का मुख्य आधार है। यहाँ किसी भी कार्य की उत्पत्ति के लिए 
मूल आधारभूत कारण उपादान है, जैसे- घड़े की उत्पत्ति के लिए मूल 
आधारभूत कारण उपादान है, मिट्टी। साथ ही, जिनके सहयोग से कार्य 
उत्पन्न होता है, वे निमित्तकारण कहलाते हैं, जैसे- कुम्हार, दण्ड, 
चक्र, चीवर आदि । 

वेदान्तदर्शन ब्रह्म को दृश्यमान जगत्‌ का उपादान और निमित्त 
दोनों कारण मानता -है। ठीक उसीप्रकार जैसे- मकड़ी स्वयं द्वारा 
बनाए गए जाले के लिए उपादान और निमित्त दोनों कारण होती है, 
क्योंकि जाले के निर्माण में काम आने वाला मुख्य आधाररूप तरल 
पदार्थ मकड़ी के शरीर से निकलता है। इस दृष्टि से मकड़ी जाल की 
उपादान कारण हुई तथा अपने पैरों द्वारा जाले की संरचना करने के 
कारण यही मकड़ी निमित्त कारण भी बनी। 

विद्वानों ने इसे सत्कार्यवाद का द्वितीयरूप विवर्तवाद नाम 
दिया, जिसकी स्थापना के लिए वेदान्तदर्शन मायावाद का आश्रय लेता 
है। इसका विस्तृत वर्णन हम सृष्टि-प्रक्रिया में आगे करेंगे। उनके मत 
में- जब वस्तु अपने स्वरूप का परित्याग किए बिना ही दूसरे रूप में 


| 


याग किए बिना ही सर्प के रूप में प्रतीत होने लगती है और यह 
द्वति वस्तुतः मिथ्या होती है | 

ब्रह्म में दिखायी देने वाली 'जगत्‌' 
झ्वीप्रकार विवर्त' रूप में स्वीकार करता 


झन कह सकते हैं कि- 'वेदान्त यद्यपि सत्यकार्यवाद को स्वीकार 
ता हैं, क्योंकि यह सत्‌तत्त्व ब्रह्म से मिथ्या जगत्‌ की उत्पत्ति को 
बनता है तथापि इसका सत्कार्यवाद सांख्य के सत्कार्यवाद से मिन्न है, 
बाकि सांख्य सत्कार्यवाद के परिणामवादी स्वरूप को मान्यता प्रदान 
तता है, जैसे- दूध से दही का बनना | 
इस प्रसंग में यह ध्यातव्य है कि वेदान्तदर्शन ने दूध के 
परिवर्तितरूप दही को अयथार्थ माना है। उनके अनुसार हम इसे दही 
सोधन तो करते हैं, किन्तु वास्तव में यह दूध ही है, मात्र अवस्था 
एं कालमेद के कारण इसे नया नाम दिया गया है। 
गे कुछ दिद्वानों ने सांख्य के परिणामवाद को विवर्तवाद का पूर्व 
भूमि भी माना हे | उनके मत में जिसप्रकार दूसरी मंजिल पर पहुँचने 
क॑ लिए पूर्व मंजिल को पार करना पड़ता है। उसीप्रकार विवर्तवाद 
' पहुँचने के लिए परिणामवाद की मंजिल तय करनी पड़ती है- 
विवर्तमावस्य हि पूर्वमूमिः वेदान्तवादे परिणामवादः। , 
व्यवस्थितेऽस्मिन्‌ परिणामवादे स्वयं समायाति विवर्तवादः। 0 
(7) समष्टि-व्यष्टि सिद्धान्त- वेदान्तदर्शन एवं इसकी सृष्टि- 
प्रक्रिया को भलीमाँति समझने के लिए इसमें प्रतिपादित सिन्य 
सिद्धान्त को भी समझंना आवश्यक है, जिसका हम यहाँ संक्षेप में 
उल्लेख कर रहे हँ | इस दर्शन के अनुसार-एक का कथन करने की 


त्‌' की प्रतीति को भी वेदान्त 
। है। इसप्रकार निष्कर्षरूप में 


: सेवज्ञात्ममुनि, संक्षेपशारीरक- 2,/69 | 


®>. 


f 
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विवक्षा में व्यष्टि तथा समूह का कथन करने की विवक्षा होने एर | 
समष्टि अभिप्राय होता है। इसे उदाहरण द्वारा हम इसप्रकार समझ | 
सकते हैं। जब हम किसी व्यक्ति विशेष के बारे में कुछ कहते है) | 
जैसे- श्याम, तो यह व्यष्टि कहलाएगा, किन्तु जब हम लोगों के समूह | 
को इंगित करते हैं। जैसे- लोग, तो यह समष्टि माना जाएगा | वेदान्त । 
दर्शन में इन दोनों शब्दों का अनेकशः प्रयोग किया गया है। आचार्य | 
सदानन्द ने वेदान्तसार में इन शब्दों की इसप्रकार व्याख्या की है- | 

'यथा वृक्षाणां समष्ट्यभिप्रायेण वनमित्येकत्वव्यपदेशो यथा | 


जलानां समष्ट्यभिप्रायेण जलाशय इति तथा नानात्वेन प्रतिभासमानानां | 


जीवगताज्ञानानां समष्ट्यभिप्रायेण तदेकत्व व्यपदेशः ।' 

अर्थात्‌ जिसप्रकार वृक्षों को समुदाय की दृष्टि से 'वन' कहकर _ 
एक संख्यासूचक शब्द का व्यवहार करते हैं अथवा जिसप्रकार जल के 
कणों के समूह की विवक्षा में 'जलाशय' ऐसा कहते हैं। ठीक उसी 


प्रकार अनेक संख्या में प्रतीत होने “फार अनक सख्या में प्रतीत होने वाले जीवों में स्थित अज्ञान के 
को समध्टि/ करा जाता क काल आह नर नी 
समूह को समष्टि कहा जाता है। यह वस्तुत: इस सब में ऐक्य का 


सूचक है। 

अन्तर केवल इतना है कि व्यष्टि की अपेक्षा यहाँ समष्टि को 
उत्कृष्ट अथवा उन्नत उपाधि वाली कहा है, क्योंकि समष्टि रागादिदोष 
से शून्य शुद्धसत्त्वप्रधान होती है।' इसीलिए यहाँ व्यष्टिगत अज्ञान की. 
अपेक्षा समष्टिगत अज्ञान को उत्कृष्ट बताया गया है. क्योंकि इसमे 
विशुद्धसत्त्वगुण की प्रधानता रहती है। वस्तुत: यहाँ अज्ञान में स्थित 
सत्त्वगुण, रजस्‌ एवं तमस्‌ को अभिभूत किए रहता है, स्वयं पराभूत 
नहीं होता है। 

इसीलिए उत्कृष्ट उपाधि से युक्‍त चैतन्य को सर्वज्ञातां, सबका 
ईश्वर, सर्वनियन्ता, अव्यक्त, अन्तर्यामी तथा संसार का कारणरूप कहां 
गया है। सबका मूलभूत कारण होने से ईश्वर की यह समष्टि कारण 


' इयं समष्टिरत्कृष्टोपाधितया विशुद्धसत्त्वप्रधाना । वेदान्तसार 


| 


| 
नो ह अनन की प्रचुरता होने के ळा ए 6 की प्रचुरता होने के 
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कारण आनन्दमयकौष तथा रथूल 


एं सूप्मजगत्‌ प्रपंच का लयस्थान होने के कारण सुषुप्ति कहलाती है | 


इसीप्रकार किसी वन के. 


वृक्षों को यदि हम अलग-अल 


साथ ही, इस निकृष्ट उपाधि से आवृत चैतन्य में अल्पज्ञता, 


प्राशित करने वाला होने से इसे 


गुण होने के कारण तथा एक ही अज्ञान को 


प्राज्ञ कहा गया है। इस दृष्टि से 


जि (जीव) में केवल समष्टि एवं व्यष्टिगत भेद है, तात्त्विक 


गो एक ही हैं, क्योंकि चैतन्य 
कार "जान की निकृष्ट उपाधि 


तन्य दोनों में विद्यमान है । 
से युक्‍त 'जीव' की यह उपाधि, 


पे बान का कारण होने से 'कारणशरीर' आनन्द का प्राचुर्य तथा 

भू प्रपंच कोष के समान ढक लेने से 'आनन्दमयकोष' एवं स्थूल 
दा लयस्थान होने के कारण 'सुषुप्ति' कहलाती है। 

णेगत्‌ की दृष्टि में सृष्टि-विकास की तीन दशाओं में आत्मा 

पेण के 


/ णाग्रत 
भ, तीन शरीर (कारण, 


| , मनोमय 
| लिग अलग सभी स्थितियों 


है| 


~भिन्न रूप होते हैं, जिन्हें तीन अवस्था (सुषुप्ति 


सूक्ष्म एवं स्थूल) तथा प्रपंच कोषों 
प्राणमय, अन्नमय) नामों से व्यवहृत 
में समष्टि-व्यष्टिगत भेद से चैतन्य 


शग नामों हल 
' नामों से कहा जाता है। इसका मुख्य कारण भिन्न 
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भेन्न स्थितियों में अलग-अलग शरीर के प्रति चैतन्य का अहा 
रहता है। 

जैसे- समष्टि में कारण शरीर के प्रति चैतन्य को अहंभाव 
कारण इसे ईश्वर, इसी स्थिति में सूक्ष्मशरीर के प्रति उसके अहंभाव 
कारण इसे हिरण्यगर्भ तथा स्थूलशरीर के प्रति विद्यमान अहंमाव । 
कारण इसे वैश्वानर या विराट्‌ इस नाम से जाना जाता है। 

इसके विपरीत व्यष्टि दशा में कारणशरीर के प्रति चैतन्य १ 
अहंभाव के कारण इसे 'प्राज्ञ', सूक्ष्मशरीर के प्रति उसके अहंभाव व॑ 
कारण इसे 'तैजस्‌ तथा स्थूलशरीर के प्रति अहंकार के कारण झे 
“विश्वः कहा जाता है। इस सम्पूर्ण भिन्नता का मूल आधार समष्टि एं 
व्यष्टिगत भेद ही है, जो मात्र समुदाय एवं व्यैक्तिक दृष्टि है। तात्विक 
दृष्टि से इसमें कोई अन्तर नहीं है | 

(7) सत्ता के त्रिविधरूप- वेदान्तदर्शन तीनप्रकार की सत्ता को 
मान्यता प्रदान करताहै- (क) प्रातिभासिक (ख) व्यावहारिक (१. 
पारमार्थिक -सत्ता। ये तीनों वेदान्त की सृष्टि-प्रक्रिया को समझने ग 
सहायक हैं। अतः हम यहाँ इनका संक्षिप्त परिचय प्रस्तुत कर रहे हैं 

(क) प्रातिभासिक सत्ता- उसे कहते हैं जो प्रतीति के समय गै 
सत्य लगती है, किन्तु कुछ समय के बाद किसी अन्य ज्ञान डॉ 
बाधित हो जाती है। जैसे- रस्सी में साँप की प्रतीति। अनेकबार 
में पड़ी हुई रस्सी को हम अन्धकार आदि के कारण सर्प समझ तेते ह 
किन्तु अगले ही क्षण प्रकाश आदि होने से हमें रस्सी की यथार्थ 
का ज्ञान होता है। अतः अन्धकार आदि के ep जे 
जो सर्पज्ञान था, वह यथार्थरिथति (रज्जु) का ज्ञान होने पर बाधित हो 
जाता है। इसलिए किसी पदार्थ में अन्य पदार्थ की काल्पनिक प 


बाधित होने से पूर्व, जितने समय तक विद्यमान रहती है!-% होने से जितने समय तक विद्यमान रहती है! ठर 


वेदान्तदर्शन ने प्रातिभासिकसत्ता कंहा है। यह प्रतीति वस्तुतः अश 
के कारण कल्पित होती है, जो उत्तरकाल में यथार्थज्ञान के ५३ 


> 


dd 


| oo eee hh दर्श: 
तश जाती है। वेदान्त की दृष्टि मे ते पद 6 


में सीपी में चोद प्रतीति 
स्तुतः ऐसी ही "प्रातिभासिक सत्ता' है, जो यथार्थक्ान की प्रह भी 


` हो जाती है। १ के साथ स्वतः 
ह (ख) व्यावहारिक सत्ता- इसके अन्तर्गत इसप्रकार के द 
आते हैं, जो व्यवहार के समय 'सत्‌' प्रतीत होते हँ | प्रत्यक्षरूप से 
देखने पर उनकी सत्ता को नकारा नहीं जा सकता, किन्तु ब्रह्मज्ञान की 
स्थिति में इसका बाध हो जाता है | शंकराचार्य के अनुसार- यह जगत 
एकान्ततः सत्य न होकर केवल व्यवहारकाल में सत्य होता है।' अतः 
इसे व्यावहारिक सत्ता वाला कहा जाएगा। संसार के घट-घट आदि 
सभी पदार्थ दूसरे शब्दों में, सम्पूर्ण जगत्‌ इसका उदाहरण है। 
प्रातिभासिक सत्ता की अपेक्षा इसका अस्तित्व अधिक लम्बे समय तक 
` बना रहता है। अतः अधिक स्थायी है, किन्तु इसे पूर्णतया सत्य नहीं 
कहा जा सकता। ब्रह्मज्ञान होने पर सम्पूर्ण संसार एवं उसमें स्थित 
सभी पदार्थों का मिथ्यात्व स्वत:सिद्ध हो जाता है | 
(ग) पारमार्थिक सत्ता- वेदान्तदर्शन के अनुसार यह पूर्णतया 
सत्य और शाश्वत है। भूत, भविष्य एवं वर्तमान तीनों कालों में इसका 
अस्तित्व विद्यमान रहता है। यह भौतिक पदार्थों की सत्ता से विलक्षण 
है। संसार के घट-पट आदि पदार्थ आज हैं, कल नहीं रहेंगे, अतः - 
अनित्य हैं। इसीलिए उनकी सत्ता व्यावहारिक कही गई है, पारमार्थिक 
नहीं। इसके विपरीत वेदान्त का ब्रह्म तीनों कालों में अवस्थित रहता 
है। उसमें किसी भी समय किसी भी प्रकार का विकार परिलक्षित नहीं 
होता। इसीकारण वह अविकारी है। अतः एकमात्र ब्रह्म की ही 
गरमार्थिक सत्ता बतायी गयी है। गौड 
(०) 'जीव' की अवस्थाएँ- वेदान्तदर्शन के os re 
"दे ने 'जीव' की चार अवस्थाओं को मान्यता स में विद्वानों 
चणे, सुषुप्ति तुरीय । इनमें चतुर्थ, तुरीय अवस्था 


be SN 
' अहसूत्रशांकरभाष्य-2 /,//44 । 
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RR 
भे मतभेद है। उनके मत में, इस अवस्था में तो 'जीव' शुद्धचैतन्य 
स्वरूप ही हो जाता है। इसलिए इशे 'जीव' की अवरथा न मानकर 
ब्रह्म की अवस्था कहना चाहिए। पुनरपि व्यावहारिक 'जीव' की जाग्रत, 
स्वप्न एवं सुषुष्ति ये तीन अवस्थाएँ तो निर्विवादरूप मैं स्वीकार्य हैं। 
अतः हम इनका यहाँ विस्तार से उल्लेख कर रहे हैं- | 

(क) जाग्रत अवस्था- इस अवस्था में 'जीव' अपने मन एवं 
इन्द्रियों के माध्यम से बाह्य सांसारिक पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता है | 
इसमें स्थूल शरीर, इन्द्रियाँ, मन एवं बुद्धि सभी सचेष्ट रहते हैं। इनके 
द्वारा 'जीव' बाह्य पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता है तथा उनका उपभोग 
भी करता है। इस अवस्था में 'जीव' अन्नमयकोष में आबद्ध रहता है। 
आचार्य सुरेश्वर इस अवस्था का विवरण इसप्रकार प्रस्तुत करते हैं- 

बाह्यान्त: करणैरेव देवतानुग्रहान्वितैः । 
स्वं स्वं च विषयज्ञानं तज्जागरितमुच्यते | |' 

अर्थात्‌ इस अवस्था में ज्ञानेन्द्रियाँ, कर्मेन्द्रियाँ तथा अन्तःकरण 
अपने-अपने अधिष्ठाता देवता से युक्त होकर अपने-अपने विषय को 
ग्रहण करते हैं। 'जीव' का व्यवहार मुख्यरूप से बाह्य सांसारिक पदार्थों 
के साथ रहता है। उनका ज्ञान प्राप्त करके उनके उपभोगादि में ही 
'जीव' की रुचि रहती है। 

(ख) स्वप्नावस्था- इस अवस्था में 'जीव' की इन्द्रियाँ एवं 
शरीर दोनों विश्राम करते हैं, किन्तु उसका मन क्रियाशील रहता है। 


जाग्रत अवस्था में मन पर पड़े हुए संस्कारों को लेकर वह काल्पनिक 
जगत्‌ की संरचना करता है। इसमें 'जीव' विज्ञानमय, मनोमय एवं 
प्राणमय कोशों से आबद्ध होता है तथा उसका सम्बन्ध सूक्ष्मशरीर के 
साथ रहता है। मन की वासना के 


अनुरूप कार्य करने 
अन्त:प्रज्ञ भी कहते हैं। सू क कनकलता है 


का उपभोग करने ने इसको 
'प्रविक्तिमुक' भी कहा जाता है | पभोग करने से इ 


 _ पंचीकरण वार्तिक- 29 । 


| न ण ल सतत के व्वा 
आचार्य शंकर के अनुसार- जाग्रत अवस्था 


मैं इन्द्रिय, मर 
एवं अन्तःआलोक से आलोकित रहती हैं, जबकि । और 
है ब, विश्राम करती हैं। सूर्य के ' जवकि स्वप्नावस्था 
में 
ठ्स 


आत्मज्ये 4 हो जाता हे | 
समय एकमात्र विशुद्ध आत्मज्योतिः विद्यमान रहती है। जाग्रत 
अवस्था के साथ इस अवस्था का एक अन्तर यह भी है कि वहाँ बाहा 
रिक पदार्थ वास्तव में विद्यमान रहते हैं, जबकि इस अवस्था में वे 
इभी पदार्थ काल्पनिक होते हें । 

(ग) सुषुप्ति अवस्था- इस अवस्था में 'जीव' का सम्पर्क न तो 
इह्य सांसारिक पदार्थों से होता है और न ही वह स्वप्निल संसार में - 
विबरण करता है, अपितु इसमें वह आनन्द का भोक्ता बनकर चेतोमुख 
हता है। जाग्रत एवं स्वप्नावस्था में वह सुख-दुःख दोनों का अनुभव 
करता है, जबकि इस अवस्था में आनन्द का ही प्राचुर्य रहता है। इस 
सन्ध में उपनिषद्कार का कथन हे 


सुषुप्तिकाले सकले विलीने तमोभिभूतः सुखरूपमेति i 


उस अवस्था में स्थूलशरीर (जञनन्द्ियँ, कर्मन्द्रियं, मन एवं 


इदे आदि कुछ भी कार्य नहीं करते हैं। साथ ही, प्रमाण एवं प्रमेय का 
बवहार भी 


अमाप्त हो जाता है। इसमें बुद्धि अविद्या में इसप्रकार स्थित 
आगी है। जैसे- वटवृक्ष के बीज में वृक्ष। आनन्दमयकोष में आबद्ध यह 
वस्तुत: मोक्ष से पूर्व की अवस्था कही जा सकती है- 
ज्ञानेनानुपसंहारो बुद्धेः कारणतास्थितिः | ् 
'वटबीजे वटस्यैव सुषुप्तिरभिधीयते।। (पंचीकरणवार्तिक.42) 
ध) - इस अवस्था में सब प्रकार के प्रपंचो की 
क हो जाती है। यह नित्य, शुद्ध, चैतन्य ब्रह्म की उ 
पह ही! इसमें वह शान्त, शिव एवं अद्वैतरूप में spa 
हेने के स्वप्न आते हैं, और न निद्रा, अपितु विपरीत ज्ञ 


] इस अवस्था 
जीवात्मा तुरीयपद को प्राप्त कर लेता है। इ 


॥ 
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में 'जीव' की सभी वासनाएँ विनष्ट हो जाती हैं। सभी प्रकार के कोषों 
से मुक्‍त वह ब्रह्म हो जाता है। 

(?) सृष्टि-प्रक्रिया- वेदान्तदर्शन सम्पूर्ण सृष्टि का एकमात्र 
कारण सच्चिदानन्दस्वरूप, अवाड्मनसगोचर अखिलाधार परमब्रह्म को 
स्वीकार करता है। उसके अनुसार ब्रह्म इस जगत्‌ का उपादानकारण 
भी है और निमित्तकारण भी। अपने इस कथन को समझाने के लिए 
वह मकड़ी का उदाहरण प्रस्तुत करता है, जिसप्रकार एक मकड़ी 
(लूता) अपने शरीर के चेतन अंश के प्राधान्य के कारण जाले का 
उपादान कारण कहलाती है, ठीक उसीप्रकार वही मकड़ी अपने शरीर 
की प्रधानता के कारण जाले का निमित्तकारण भी बनती है। 

वैसे ही अपनी अत्यन्त शक्तिसम्पन्न,स्वाभाविक एवं अनिर्वचनीय 

. आवरण व विक्षेप शक्ति सम्पन्न माया से युक्त ब्रह्म एक से अधिक 
होने का संकल्प करता है। 'एकोऽहं बहुस्याम' इत्यादि श्रुति इस तथ्य 
में प्रमाणरूप से प्रस्तुत की जा सकती है। ब्रह्म के इस संकल्प के 
साथ ही वेदान्त की सृष्टि-प्रक्रिया प्रारम्भ हो जाती है। वेदान्त के 
अनुसार व्यक्ति की श्वासोच्छ्वास प्रक्रिया के समान सम्पूर्ण सृष्टि 
प्रक्रिया भी अत्यन्त स्वाभाविक है, जो स्वतः उसीप्रकार होती है, जिस 
प्रकार किसी पुरुष के शरीर से केश, लोम आदि उत्पन्न होते हैं। 

_ इस दर्शन की मान्यता के अनुसार- सृष्टि का क्रमिकविकास | 
होता है, जिसे सूक्ष्मतम (कारणावस्था), सूक्ष्म तथा स्थूल तीन श्रेणियों में - | 
विभाजित किया जा सकता है। सृष्टि के संकल्प से युक्त ब्रह्म, जब 
अपनी शक्ति शुद्धसत्त्वप्रधान माया (अज्ञान) से आच्छादित होता है. तो 
वह 'ईश्वर' संज्ञा प्राप्त करता है। यह ईश्वर ही वस्तुतः सृष्टि का 
मुख्य कारण होने से 'कारणशरीर' कहलाता हे | आनन्द की प्रचुरता के 
कारण वही 'आनन्दमय कोष' भी है। इसके विपरीत मलिनसत्त्वप्रधान 
अज्ञान से आच्छन्न ब्रह्म की 'जीव' संज्ञा वाला होता है। यहाँ "जीव 
व्यष्टिरूप तथा ईश्वरसमष्टिरूप कहा गया है। समष्टि-व्यष्टि के | 
अतिरिक्त इन दोनों में यहाँ मूलतः कोई विशेषभेद नहीं माना गया है। 


| | 
वव्र (523 
ईश्वरसंज्ञक कारणशरीर से सर्वप्रथम 


सूकम आकाश 
होता है, जो र सूक्ष्म, अल से बा बाद अ अ ग । र माना गया है। इसे 

में आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल तथा 
की को उत्ति मानी गयी है दानत मे माया ल 
सत्त्व, रजस्‌, तमस्‌ तीनों गुणों की सम-अवस्था माना गया है। अतः 
इसके प्रभाव से उत्पन्न आकाशादि सृष्टि में इन तीनों गुणों की स्थिति 
की विद्यमानता को स्वीकार किया गया है। आकाशादि में जड़ता उनमें 
तमोगुण की प्रधानता को सिद्ध करती है। वेदान्त के अनुसार- कारण 
शरीर से उत्पन्न आकाशादि सूक्ष्मभूत तन्मात्र या अपंचीकृत भूत 

कहलाते हैं । 

यह दर्शन पंचीकरण प्रक्रिया द्वारा इन पाँचों सूक्ष्म तन्मात्राओं 
से महाभूतों की उत्पत्ति स्वीकार करता है। इसके अनुसार आकाश में 
शब्द, वायु में स्पर्श, अग्नि में रूप, जल में रस तथा पृथिवी में गन्ध 
गमक गुण विद्यमान रहते हैं, किन्तु पंचीकृतभूतों में इनकी स्थिति 
इसप्रकार रहती है- आकाश में शब्द, वायु में शब्द एवं स्पर्श, अग्नि में 


अड स्पर्श एवं रूप, जल में शब्द, स्पर्श, रूप एवं रस तथा पृथिवी में स्पर्श एवं रूप, जल में शब्द, स्पर्श, रूप एवं रस तथा पृथिवी में 
शब्द s 


"३. स्पर्श, रूप, रस एवं गन्ध। 


वदान्त में स्थूल सृष्टि का चरमविकास क्रमश: ब्रह्मण्ड(चौदह 
) भू भुवः, स्वः, महः, जनः, तपः, सत्यम्‌ इत्यादि सात ऊर्ध्वलोक . 
"भा अतल, वितल, सुतल, तलातल, रसातल, महातल और “पालः . 
गदि सप्त अधःलोकों के रूप में होता है। साथ ही, इन्हीं पंचीकृत 
तो से ही समस्त सांसारिक भोग्य पदार्थों एवं चार प्रकार के स्थूल 
षा | सृष्टि होती है। इसी को स्थूलसृष्टि का चरम विकास कहा 
हैं। | 5. ४ 
इसके अतिरिक्त अंपंचीकृत आकाशादि सूक्ष्मभूतों से कान 
जिनमें जवयवों वाले सूक्ष्मशरीर को उत्पत्ति को भी a त्र, 
जाकाशादि पंचतन्मात्राओं के सात्त्विक अंशों से जननदर उत्पत्ति 
पैक पांचों की उत्प 
* पैक्षु, रसना और घ्राण और इन पॉर्चा 


> 


\ 
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) “दर्शनशस्त्राका आतरग दे न ----ननननल---+-र--न-++++न- 
होती है। ये सभी सूक्ष्म इन्द्रियाँ क्रमशः अपने-अपने विषय शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध को ग्रहण करती हैं। 

इसीप्रकार आकाशादि सूक्ष्मभूतों के रजोंऽशों से क्रमशः वाक, 
पाणि, पाद, पायु और उपस्थ ये पाँच कर्मेन्द्रियाँ उत्पन्न होती हैं, जो 
क्रमशः वाणी, आदान-प्रदान, गमन, मलोत्सर्जन तथा सन्तति उत्पन्न 
करना आदि कार्यों को सम्पादित करती हैं | | 

ठीक इसीप्रकार आकाशादि पंचतन्मात्राओों के सम्मिलित रजों- 

_ ऽशों से प्राण, अपान, व्यान, समान और उदान इन पंचवायुओं की 
उत्पत्ति होती है, जो वस्तुत: स्थूलशरीर की शक्ति हैं तथा अणुरूप में - 
शरीर के विभिन्न अंगों में व्याप्त हैं। साथ ही, आकाशादि पंचतन्मात्राओं 
के सम्मिलित सात्त्विक अंशों से निश्चयात्मिका बुद्धि तथा संकल्प 
विकल्पात्मक मन का उद्भव माना गया है। 

पंचज्ञानेन्दरियँ, पंचकमेन्द्रियाँ, पंचप्राण और मन ये सत्रह अवयव 

- बुद्धिरुप विज्ञानमय कोष से आइ कोष होते हैं। इनमें पंच ज्ञानेन्द्रियाँ और 

आवृत्त हुआ चैतन्य ही समस्त व्यावहारिक 


कार्यों को सम्पादित करता है। मन से युक्त पंचज्ञानेन्द्रियों से निर्मित 
मनोगयकोष जीव' की इच्छाशक्ति का प्रतीक _ की क्ति का प्रतीक है। पंचप्राण एवं पंच मत आणावे मे किया जो प्र कह 


कमन्द्रियों से प्राणमयकोष में 
इसप्रकार ये तीनों कोष र में क्रियाशीलता की प्रधानता रहती है। 


सम्पन्न करते हैं। थूलशरीर के माध्यम से विभिन्न कार्यों को 

सृष्टि ता पर्व में ही उल्लेख कर चुके हैं, सृष्टि-प्रक्रिया में 

आकाश, वायु, अग्नि स्थूलशरीर है, जिसका निर्माण पंचीकृत महाभूतों 

के चार प्रकार होते व्य और पृथिवी द्वारा होता है | इस स्थूलशरीर 

सर्पादि) स्वदेज (यूँ मच्छर „उ. (ष्य, पशु आदि) अण्डज (पकी, 
मच्छर आदि) 


वेदान्त के अनुसार- 


। ` \ 
द वेदान्त-दर्शन is 
तों द्वारा सम्पूर्ण सृष्टि-प्रक्रिया सम्पादित की जाती है। इनमें 
| ण शक्ति ब्रह्म के यथार्थरूप को ठीक वैसे ही आच्छादित कर 
| ही है जैसे, सामने पड़ी हुई रस्सी अन्धकारादि के कारण रस्सी प्रतीत 
| हैं होती। साथ ही; दूसरी विक्षेप शक्ति उस आच्छादित वस्तु ब्रह्म में 
गीन वस्तु संसार की, ठीक उसीप्रकार उद्घावना करती है जैसे- रस्सी 

सर्प की प्रतीति । 

माया नामक शक्ति के कारण एक ही ब्रह्म में. अनेक रूपात्मक 
। ज्ञात्‌ की प्रतीति कैसे हो सकती है? इसके उत्तर में आचार्यो द्वारा यह 
! दृष्टान्त दिया गया है। ठीक उसीप्रकार जैसे, तिमिररोग के कारण 
| दृष्टा को एक ही चन्द्रमा अनेकरूपों वाला दिखायी देता है, वैसे ही 


` अविद्या माया के कारण कल्पित नामरूपादि के रूप में ब्रह्म के विभिन्न 


परिणाम दिखायी देते हैं । 
(१) अध्यारोप अपवाद- ये दोनों वेदान्तदर्शन के अत्यन्त 
! ऋततपूर्ण सिद्धान्त हैं, क्योंकि यहाँ परमब्रह्म एवं जगत्‌ पर विचार 
करने के ये ही मुख्य आधार हैं। अतः इस प्रसंग में इनकी विवेचना 
पम आवश्यक हे। अध्यारोप एवं अपवाद वस्तुतः ऐसे सिद्धान्त हैं, 
जिनके द्वारा प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष का, ज्ञात से अज्ञात का, मूर्त से अमूर्त 
| ' गे बोध होता हे | 
इसमें प्रथम अध्यारोप द्वारां वस्तु में अवस्तु 
गोता है, जैसे- रज्जु में सर्प का आरोप। यह आरोप का 
- है, जिसका बाद में 'अपवाद' विधि द्वारा (न 
देया जाता है । ऐसा करने में वस्तु के वास्तविकरूप ह हा ह। 
नता है। सम्पूर्ण वेदान्तदर्शन इन्हीं दो सिद्धान्तों पर js की 
yt सदानन्द ने वेदान्तसार में की व्याख्या 


वस्तुन्यवस्त्वारोपोळ्यारोप' | 

'असर्पभूतायां रज्जौ सर्पारोपवद्‌ ्ञानादिसकतजडसगूहऽ 
वस्तु सच्चिदानन्दानन्तद्वयं ब्रह्म गा के  अध्यारो है तथा एक 

त्र „र्थौ वस्तु में अवस्तु का 3 हे। इसके 3 [तिरिक्त 
सेच्विदानन्दस्वरूप ब्रह्म ही वस्तुतः १5 


वस्तु कां आरोप किया _ 


| ॥ 
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सम्पूर्ण र्ण जड़समूह,जिसके कारण इस मिथ्या जग की प्रतीति 
ld है। कुछ आचार्यों ने इसी को 'अध्यास' संज्ञा भी प्रदान 
की है। 
वेदान्त अध्यारोप (अध्यास) का मूल कारण अज्ञान को मानता 
है। इसके प्रभाव से देखने वाला व्यक्ति वस्तु के वास्तविक स्वरूप को 
जानने में असमर्थ रहता है तथा वस्तु में अवस्तु की परिकल्पना करके 
भ्रमित रहता है इस विषय में आचार्य शंकर का मत है- 
अतस्मिंस्तदबुद्धिः प्रभवति विमूढस्य तमसा | 
विवेकाभावादवै स्फुरति भुजगे रज्जुधिषणा | |' 
संक्षेप में अज्ञान के कारण मूढ़पुरुष किसी वस्तु में किसी अन्य 
वस्तु की परिकल्पना कर लेता है। जैसे, विवेक के अभाव में रज्जु को 
सर्प समझ लेना। इसी को यहाँ अध्यारोप या अध्यास कहा गया है। 
जिसप्रकार अनेक बार बादलों में सूर्य घिरा होने पर हमें वह दिखायी 
नहीं पड़ता है, ठीक वैसे ही माया अज्ञान से आवृत्त हुए ब्रह्म का हमें 
प्रत्यक्ष नहीं होता है, अपितु उसके स्थान पर हमें माया की विक्षेप 
नामक शक्ति से दृश्यमान मिथ्या जगत्‌ की प्रतीति होती है। इसप्रकार 
अध्यारोप के कारण 'जीव' वस्तु के वास्तविकरूप को जानने में असमर्थ 
, रहता है और वह सत्‌ को असत्‌ मान बैठता है, यही मिथ्याज्ञान उसके 
सांसारिक बन्धन का कारण बनता है। | 
बन्धन के कारण इस मिथ्याज्ञान. को विनष्ट करने के लिए 
वेदान्तदर्शन में सद्गुरु की आवश्यकता प्रतिपादित की गई है, जो 
अधिकारी शिष्य को 'अपवाद' पद्धति से उपदेश प्रदान करता है, 
जिससे शिष्य जाता न 
ससे शिष्य को वास्तविकता. का ज्ञान हो जाता है और वह ब्रह्म को 
ही एकमात्र वास्तविक सत्ता मान लेता है तथा सम्पूर्ण जगत्‌ का 
मिथ्यात्व भी उसे हस्तामलकवत्‌ प्रतीत होने लगता PR 
उसकी यह कल्पना रज्जु में की गई र की भ्रान्ति के 
स भ्रा 
पश्चात्‌ प्रकाश से होने वाली सर्पत्व की प्रतीति की समाप्ति के समान 


। _ विवेकचूड़ामणि-40 | 


| 
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कही जा सकती है। जहाँ उसे रज्जु, रज्जुरूप में ही प्रतीति होती है 
|. झीप्रकार विवेक द्वारा ब्रह्म में मिथ्याप्रपंच सम्बन्धी अध्यारोप की निवृत्त 
| हेने पर एकमात्र ब्रह्म की सत्ता ही रह जाती है। इसी प्रक्रिया को 
दात्त 'अपवाद' कहता । आचार्य सदानन्द वेदान्तसार में इसका 
इसप्रकार उल्लेख करते हैं- 
'अपवादो नाम रज्जुविवर्तस्य सर्पस्य 
` कतुववर्तस्यावस्तुनोऽज्ञानादेः प्रपंचस्य वस्ुमात्रत्वम्‌ |' 
() सविकल्पक एवं निर्विकल्पक समाधि- मुक्ति की दिशा में 
` 'जीवं के लिए समाधि की उपयोगिता एवं महत्त्व को प्राय: सभी दर्शनों 
ने स्वीकार किया है। वेदान्तदर्शन ने भी इसका उल्लेख किया है। 
तदनुसार- ध्यान की उत्कृष्ट अवस्था को समाधि कहते हैं। इसके - 
आठ अंग होते हैं- यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, 
ध्यान और संमाधि। इनमें से समाधि साधक की उत्कृष्ट अवस्था मानी 
गई है और इसे सविकल्पक, निर्विकल्पक मुख्यरूप से दो भागों में 
विभाजित किया गया हे | | हक 
सविकल्पक समाधि में ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय इन तीनों की 
- ततन्त्र स्थिति का ज्ञान बना रहता है। इस अवस्था में साधक को 
अपने अस्तित्व का भान रहता है। साथ ही, उसे अद्वैतवस्तु ब्रह्म की भी _ 
रीति होती रहती है तथा उस ज्ञान का भी वह दर्शन अथवा अनुभूति 
ता है, जिसके कारण उसे ब्रह्मतत्त्व की प्रतीति हुई है। हक ष 
'िति को एक उदाहरण द्वारा भलीप्रकार समझा जा तो कक 
जिसप्रकार मिट्टी का हाथी देखने वाले को हा wo 
होने पर भी 'उसके मिथ्या होने का बोध रहता हे, सत 
ही होती सर्वव्यापक, अक्षर, मायातीत परम 
ती है। ठीक उसीप्रकार स प्रतीति होने पर 
प चित्तवृत्ति एवं ज्ञेय की प्र 
भ ह पि से आकारित ज्ञाता, ज्ञान हय की ही स्वीकार 
उह उसे असत्य मानता है, सत्यता केवल पर 


| Re | 


| 
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करता है। इसी मनःस्थिति किंवा अनुभूति को दर्शन की भाषा १ 
"सविकल्पक समाधि' कहा गया है।' 

निरन्तर ध्यान करने के परिणामस्वरूप जब साधक को ज्ञाता 
ज्ञान आदि विकल्पों का भान नहीं रहता है तथा उसकी चित्तवृत्ति 
एकमात्र अद्वितीय वस्तु परमब्रह्म में ही एकीभाव को प्राप्त कर लेती है, 
तो उसे अपना व ज्ञान दोनों में से किसी का भी बोध नहीं रहता। 
उसी स्थिति को यह दर्शन निर्विकल्पक समाधि कहता है। यही साधक 
की उत्कृष्टतम स्थिति है। इसे उदाहरण द्वारा हम इसप्रकार प्रदर्शित 
कर सकते हैं- 

जिसप्रकार पानी में घुल जाने पर नमक के अस्तित्व की 
प्रतीति प्रत्यक्षतः नहीं होती है, जबकि उसका अस्तित्व विद्यमान रहता 
है। ठीक इसी प्रकार जब चित्तवृत्ति उस अद्वितीयवस्तु ब्रह्म के साथ 
आत्यन्तिक तादात्म्य को प्राप्त कर लेती है। उस समय चितवृत्ति का 
अस्तित्व होने पर भी साधक को उसकी प्रतीति नहीं होती, एकमात्र 


ब्रह्म का ही बोध होता है। बस यही निर्विकल्पक समाधि कहलाती है। 
इस विषय में विद्यारण्यस्वामी कहते हैं- 


ध्यातृध्याने परित्यज्य क्रमाद्‌ ध्येयैकगोचरम्‌ | 
_ निवातदीपवच्चित्तं समाधिरभिधीयते | | | 


प्रकार उल्लेख करते हैं- 


| 
लात कारयित 
तदाकारा | 


en 


! सविकल्पको नाम ज्ञातृज्ञानादिविकल्पलयनपेक्षयाऽद्वितीय वस्तुनि तदाकार | 
कारितायारिवत्तवृत्तरेवस्थानम्‌ मृण्मयमजादिभानेऽपि मृद्भानवद्द्वैतभानेडप्यद्वैतवर्” | 
भासदे: | वेदान्तसार- सदानन्द | । 


| 
| 
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७) 'जीवन्मुक्त' का लक्षण-- चार्वाक को छोड़कर 
दर्शनों की मान्यता है कि संसार में प्रत्येक प्राणी को क पी 
कमी का फल भोगना पड़ता है | यह फल शुभ, अशुभ अथवा शुभाशुभ 
किसी भी प्रकार का हो सकता है, भी साधक विवेकज्ञान 
द्वारा इस कर्मफल को भस्मसात्‌ करने मे 


समर्थ है | मुण्डकोपनिषद का 
गह कथन भी इसकी पुष्टि में प्रमाण है. [का 
भिद्यते हृदयग्रन्थिश्छिद्यन्ते सर्वसंशयाः | 


तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे ९/278) 


उदाहरण देते हुए ज्ञानरूपी 

प्रकार के कर्मों को जला डालने की बात कही गयी है- 
यथैघांसि समिद्धोऽग्नि्भस्मसात्‌ [त्‌ कुरुतेऽर्जुन | 
ज्ञानाग्निः सर्वकर्माणि 


अ) अनादिकाल से किए गए 
"ह हुआ है, संचितकर्म कहलाते हैं। 


(ब) मन, वाणी, कर्म द्वारा वर्तमान जन्म में किए जा रहे कर्म 
शाण कर्मो की श्रेणी में आते हैं। क्रियापूर्ण होने पर ये ही संचित 
की में आ जाते हैं। 

स के संचितकर्म जब फलोन्मुख होकर शुभाशुभ 
प्रदान करने में तत्पर हो जाते हैं, उन्हें प्रारब्धकर्म कहा जाता है। 

संचित, क्रियमाण तथा प्रारब्धकर्मा का चक्र व्यक्ति के जीवन में 
श पेलता रहता है, किन्तु इस कर्मबन्धन से छुटकारा ज्ञान के 
शभ फेल के भोग द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता है। वेदान्त 

भ्‌ का एकमात्र साधन मानता है | शंकराचार्य के अनुसार- 


कर्म, जिनका फल अभी प्राप्त 


| 
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क, 
'जिसप्रकार आग के बिना भोजन नहीं पकाया जा सकता है, 
ठीक उसीप्रकार ज्ञान के बिना मोक्ष-प्राप्ति असग्भव है।' यहाँ ज्ञान रो 
अभिप्राय ब्रह्मज्ञान से ग्रहण करना चाहिए, क्योंकि वेदान्त आज्ञान को 
अनर्थ का मूलकारण स्वीकार करता है | वेदान्त के अनुसार यह आ 
ही 'जीव' में अनेकप्रकार की भ्रान्तियौं उत्प 
बन्धन का कारण बनती हैं। 
अज्ञान से उत्पन्न इन सभी भ्रान्तियों का निवारण सद्गुरु के 
मार्गदर्शन एवं उपदेश द्वारा 
होने पर 'जीव' को आत्मबोध 
बादलों के हट जाने पर 


झान 
न्न करता है, जो उसके | 


'गति' उत्पन्न 
स्वत: वेगपूर्वक चलता 


ही रुकता है। ठीक उसीप्रकार 
विपाक की ओर उन्मुख प्रारब्चकमो का क्षय उनके भोग के बाद ही 
इसी बात को उन्होंने बाण का 


। उदाहरण देकर भी समझाया 
छोड़ा गया बाण 


ण अपनी गति समाप्त करने पर 
का उनका उप 
प ल जरा कण 
के भस्मसात्‌ होने की बात कही गयी है, वहाँ तेचा अग 
क्रियमाण कर्मों से ही ग्रहण करना चाहिए, प्राह य od ग 
नहीं । 
इस प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि 'जीवन्मुक्त' अपने 
शरीर एवं इन्दि द्वारा पूर्व-वासनाओं के प्रभाव से कर्म करता है तथा | 
प्रारथकर्नो का भोग करता है। वह शात की दृष्टि से ही समस्त कर्म | 
| 


ह. 
| 5 दा करता है. क्योकि इस स्थिते मे. करता ह, ha इस स्थिति में वह सम्पूर्ण 
हत. वहार को मिथ्या-प्रपंच के जाणा ही देखता है, वास्तविक 
| अवि # नहीं। इसे इन्द्रजालिक el जादूगर के दृष्टान्त द्वारा 
| समझाया जा सकता ह- 
हत के ऊपर जादूगर जो भी प्रपंच प्रदर्शित करता है, बह 
| को ही , अन्यों को नहीं । वहाँ उपस्थित सभी दर्शक 
लट प्रदर्शित समस्त प्रपंच में परमार्थ अर्थात्‌ सत्यतत्त्व का ही 
न करते हैं। ठीक इसीप्रकार Re i ए ससार के पदार्थो के 
| यत्व को जानने के कारण है लिप्त नहीं होता है। इस कारण 
दह आँखों वाला होते हुए भी हक आँखों वाला नहीं होता तथा कानों वाला 
| के हुए भी कानों वाला नहीं होता है। उसकी स्थिति कमल के पत्ते 
। एरखी जल की बूँद के समान होती है, जो संसार में रहते. हुए भी 
में लिप्त नहीं रहता है, स्वयं को पृथक्‌ बनाए रखता है | | 
| 'जीवन्मुक्त' की अवस्था में साधक यद्यपि अपने शरीर को 
धरण किए रहता है, किन्तु वास्तव में वह देह के. प्रति अभिमान का ही 
। त्याग कर देता है। वह सभीप्रकार के विरोधों एवं इन्द्नों से मुक्त हो 
' पाता है। उसका शत्रु-मित्र, मान-अपमान, लाभ-हानि, सुख-दुःख 
| दि भावनाएँ पूर्णतया शान्त हो जाती हैं। 
पप ६३8 लोगों के व्यवहार की अपेक्षा जगत्‌ के प्रति इसका 


नेण होता है। 'जीवन्मुक्त' के व्यवहार के सम्बन्ध में 
चार्य का कथन हे-- 


शुदुप्तवज्जाग्रति यो न पश्यति 
बयं च पश्यन्नपि चाद्वयत्वतः | 
` पथा च कुर्वन्नपि निष्क्रियश्च यः ` 
र निदो विग्नाय इतीह निश्चय: || उपदेशसाहस्री-5 
ऐक में बी के अनुष्ठान द्वारा वह अशुभकर्मो का परित्याग कर 
अय का हता है। अष्टांगयोग का अनुष्ठान साधक के लिए 
करता है। शुभकमों के प्रति प्रवृत्ति ही उसके ब्रह्म 


d 


£ 


Es 
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eee अअ ्ा 
साक्षात्कार का मार्ग प्रशस्त करती है। उसका शरीर प्रारब्ध कर्मी के 
फल भोगने पर्यन्त ही विद्यमान रहता है। प्रारब्धकर्मा के पूर्णक्षय के 
साथ ही उसका शरीरपात हो जाता है तथा वह पूर्णकाम, आप्तकाम 
और निष्काम बन जाता है | अन्ततः सभी प्रकार की इच्छाओं से मुका 
होने पर वह भी ब्रह्मा ही बन जाता है। 

'जीवन्मुक्त' की मोक्षावस्था के बारे में आचार्यो का कहना है 
कि जिसप्रकार वायु, पुष्प के मध्य में स्थित गन्धकोष से गन्ध लेकर 
बहता है, उसीप्रकार सामान्यरूप से लिंगशरीर, मनसहित इन्द्रियों को 
ग्रहण करके एक शरीर का परित्याग कर, दूसरे शरीर में प्रवेश करता 
है, किन्तु 'जीवन्मुक्त' का न केवल  प्रारब्धकमो के उपभोग से स्थूल 
शरीर, अपितु अज्ञान के हेतुरूप में अविद्यमान होने के कारण सूक्ष्म - 
शरीर, यहाँ तक कि ज्ञान के उदय से कारणशरीर भी विनष्ट हो जाता 
है। , 
इसप्रकार इन तीनों शरीरों के समाप्त होने से साधक देहमुक्त 
होकर परमनब्रह्म में ठीक उसीप्रकार विलीन हो जाता है, जैसे- तप्त 
तवे पर गिरी जल की बूँदें उसी में समा जाती हैं या समुद्र में उठने 
वाली लहरें उसी में विलीन हो जाती हैं। जिसप्रकार लहरों के समुद्र में 
समा जाने पर, समुद्र और लहरों में किसी प्रकार का कोई भेद नहीं 
` रहता है, ठीक उसीप्रकार 'जीवन्मुक्त' एवं परमब्रह्म में कोई भेद नहीं 
रहता है। - 

() आत्मविषयक विभिन्न मत- सदानन्द ने वेदान्तसार मे 
बौद्ध, चार्वाक एवं मीमांसक आचार्यो के आत्मविषयक मत मतान्तरों की 
प्रस्तुत करते हुए वेदान्त की दृष्टि से यथार्थरूप में आत्मतत्त्व का 
प्रतिपादन किया है। इस क्रम में इन्होंने सर्वप्रथम अत्यन्त सामान्य 
लोगों की दृष्टि को प्रस्तुत करते हुए कहा कि- 

(क) अत्यन्त साधारण लोग अपने समान ही अपने पुत्र के प्रपि 
प्रेम होने तथा पुत्र के नष्ट-पुष्ट होने पर यह अनुभव करते हैं कि मै 
नष्ट हो गया या मैं पुष्ट हो गया। इतना ही नहीं, अनेकशः तो पर 
अपने से बढ़कर पुत्र को मानता है, क्योंकि स्वयं भूखा रहकर अपने 


\ 
| 


हृ 
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dd 


प्रसन्नता का 

को खिलाकर प्रसन्नता का अनुभव करता है। श्रुति को # इस 

ये प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया गया है- 'आत्मा वै जाले पु 

6. पुत्रों के प्रति व्यक्ति का अगाध प्रेम होने ळे कारण पुत्र को ही 
कहना संगत है । 

(ख) इसके विपरीत मधुर लगने वाले वचर्नो का कथन कस्टे 
ह बृहस्पति शिष्य चार्वाकमत को स्वीकार करने वाले अचळ ने ऋन्‍न 
ख रस से बने इस शरीर को ही. आत्मा माना। उसके अनुर्डर- 
इते हुए घर में अपने पुत्र की अपेक्षा मनुष्य का अपने करीर के प्रति 
उधिक प्रेम प्रदर्शित होता है, इस कारण 'स वा एष पुल्षोषननरसम्डः 
“हू पुरुष आत्मा अन्नरस का विकार है, इत्यादि श्रुतिक्चनों से, च्छ्य 
है मै मोटा हो गया हुँ, 'मै दुर्बल हो गया हूँ इत्यादि अनुनव्फ्रनत स 
त्वूलशरीर को ही आत्मा मानना उचित है। 

(ग) पुत्रात्मवाद एवं शरीरात्मवाद का खण्डन करते हुए अच 
चर्वाक आचार्यों ने तर्क प्रस्तुत करते हुए इन्द्रियों को ही आत्मा न्यन्छ 
है| तदनुसार- "सुषुप्तिकाल में शरीर चेष्टाविहीन हो जाता हैं। ऊट 
इस शरीर को आत्मा कहना ठीक नहीं है, क्योंकि चैतन्य से हान काल 
शरीरिक चेष्टा इन्द्रियां के होने पर ही होती है। उनके अनाव में शरीर 
तना विहीन हो जाता है। इसके अतिरिक्त इन्द्रियं में विकृति आन 
र मैं काना हूँ, मैं बहरा हूँ, इत्यादि अनुमव होता है! साथ ही. 7 ह्‌ 
मु प्रजापतिपितरमेत्य ब्रूयू' इत्यादि श्रुतिवचन भी इसमें प्रमाण है। 

` इन्द्रियों को ही आत्मा मानना युक्तियुक्त है! 


© 


उनके मत में वस्तुतः शरीर, पुत्र, अथवा इन्द्रिय अ 
रैन्द्रिया -भोण ही. आत्मा है, क्योंकि प्राणों के नष्ट ए क व 
! निश्चल हो जाती हैं. अपने विषयों को ग्रहण करना का 
१ समथ या प्राणों की उपस्थिति में ही अपने 
गुम हो पाती हैं। साथ ही, “मैं भूखा हूँ. ग 

गाणं द्वारा ही होता है "अन्योऽन्तर आत्मा 


प्यासा हूँ. इत्यादि 
प्राणमयः इत्यादि 
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श्रुति भी इसमें प्रमाण है। इन सभी कारणों से प्राणों को ही आल्रा | 
कहना तर्कसंगत है | | 
(ड) उक्त चारों मतों का खण्डन करते हुए अन्य चार्व 
आचार्य मन को ही आत्मा कहते हैं। उनके अनुसार- सुषुप्ति अवस्था 
में जब मन सो जाता है तो प्राणादि का भी अभाव देखा गया है। मा | 
की जाग्रत अवस्था में ही प्राण, इन्द्रिया, शरीरादि कार्य करते हुए देखे | 
जाते हैं। अतः मन को ही आत्मा कहना न्यायसंगत है। इसके अलावा | 
'मैं संकल्पवान्‌ हूँ, 'मैं विकल्पवान्‌ हुँ, नित्यप्रति ऐसा अनुभव होने से | 
तथा 'अन्योऽन्तर आत्मा मनोमयः' इत्यादि श्रुतिवचनों से मन को ही 
आत्मा मानना चाहिए | | 
(च) उपर्युक्त सभी चार्वाकमतों के खण्डनपूर्वक बौद्ध दार्शनिकों 
ने बुद्धि में आत्मतत्त्व का प्रतिपादन करते हुए कहा कि- वस्तुतः बुद्धि 
ही आत्मा है, क्योंकि घटादि के निर्माण के लिए जिसप्रकार कुम्हार की 


उपस्थिति आवश्यक है, ठीक उसीप्रकार मन आदि इन्द्रियों में चेष्टा- 
सामर्थ्य के लिए 


है। मन को तो 


` इत्यादि अनुभव एवं 'अन्योइन्तर आत्मा विज्ञानमय:' इत्यादि श्रुतिवचन 


इसमें प्रमाण है। अत: इन सब कारणों से बुद्धि को ही आत्मा कहना 
हक बुद्धि आत्मा कहना 
तर्कसंगत सिद्ध होता है। \ ही आर 


वचनों के कारण, अज्ञान का आत्मा कहना युक्तियुक्त है। 
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PS SPENT. 

(ज) उपर्युक्त मतों से भिन्नमत का प्रतिपादन करते हुए प्रसिद्ध 
गीमांसक कुमारिलभट्ट एवं उनके अनुयायी आचार्यों ने अज्ञानरूप उपाधि 
से युक्त चैतन्य को आता बताया _ चैतन्य को आत्मा बताया। तदनुसार-अज्ञानघन और आनन्द- 
मय आत्मा है, क्योंकि सुषुप्तिकाल में ज्ञान एवं अज्ञान दोनों के 
विद्यमान होने के कारणं आत्मा में भी ज्ञान एवं अज्ञान दोनों का ही 
अस्तित्व रहता है। सोकर उठने के बाद व्यक्ति का यह अनुभव कि मैं 
खूब अच्छी प्रकार सोया अथवा 'ऐसा सोया कि मुझे कुछ भी पता नहीं 
तगा' प्रमाणरूप में प्रस्तुत किया जा सकता है। प्रज्ञान घन एवा- 
नन्दमयः' इत्यादि श्रुति भी इसमें प्रमाण है। 

(झ) इसी क्रम में बौद्ध मतावलम्बी एक अन्य मत शून्य को 
आत्मा मानता है। उनके विचार में- सुषुप्ति के समय सबका अभा 
होने के कारण, अपनी सत्ता का भी भान न कराने वाली सुषुप्ति में 
किसी भी प्रकार की अनुभूति न होने से आत्मा का अभाव अर्थात्‌ शून्य 
होना ही सिद्ध होता है। इसके अतिरिक्त 'असदेवेदमग्र आसीत इत्यादि 
श्रुत भी इस कथन में प्रमाण रूप में प्रस्तुत की गई है। र 

आत्मविषयक उपर्युक्त मतों का पूर्वपक्ष के रूप में उल्लेख 
करने के पश्चात्‌ आचार्य सदानन्द कहते हैं कि- अत्यन्त सामान्य 

पूर्-पूरव में कही गई बात का, उत्तरोत्तर कही गई बा न कही स्वतः 
में कही गई बात का, उत्तरोत्तर ही ब जनस पुत आदि का आलान यातन 


हौ आत्म विषयक कथन का बाध हो जाने से 


होना स्पष्ट होता है | 
| 
श्रुतिवाक्यों में होने से सत्यता को जानने 
पुनरपि श्रुतिवाक्यों में परस्पर विरोध हो नोने के करण 


की जिज्ञासा अवश्य होती है, क्योंकि श्रृति वेदवा 
शंका का विषय नहीं है। वेदवाक्य किसी भी परिस्थिति ने आमा, | 
गहं हो सकता है, फिर भी इन श्रुतिवाक्‍्यो का उद्देश्य नका 
में की. जी से सूक्ष्म का ज्ञान कराना she जा सकता | 
धती न्याय को समझना उचित होगा यी 
(0) -अरुन्धतीन्याय- अरुन्धती एक अत्यन्त og र 
त आकाश में उसे सहजरूप में नहीं पहचाना जा 


॥ 
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इसके लिए विद्वानों ने एक युक्ति का कथन किया है। सबसे पहले 
उस व्यक्ति को चन्द्रमा की ओर संकेत करके कहा जाता है कि यही 
अरुन्धती है। ऐसा कहने पर उसका ध्यान पूरे आकाश से हटकर 
चन्द्रमा पर केन्द्रित हो जाता है। तत्पश्चात्‌ उसे कहते हैं कि चन्द्रमा 
अरुन्धती नहीं है, अपितु उसके समीप स्थित सात तारे अरुन्धती हैं, 
पुनः उन सातों में से अन्तिम तीन तारों की ओर संकेत करके उनके 
अरुन्धती होने की बात करते हैं। 

इसके बाद उन तीन तारों में से भी बीच के तारे को अरुन्धती 
बताकर उसके भी समीप स्थित अतिसूक्ष्म तारे की पहचान करवाते हैं। 
- इसप्रकार इस सम्पूर्ण प्रक्रिया में पाँच वाक्यों को आधार बनाते हैं- 
चन्द्रमा-* सात तारे,+ तीन तारे,-*तीनों के बीच वाला तारा,-* बीच 
वाले के पास वाला-* सूक्ष्मतारा | 

इसप्रकार ज्ञाता को समझाने की दृष्टि से उसके बुद्धिस्तर को 
ध्यान में रखते हुए सीढ़ी के समान पूर्व-पूर्व का परित्याग करके 
सूक्ष्मतम अरुन्धती की पहचान कराना सरलकार्य हो जाता है। ठीक 
उसीप्रकार पुत्र आत्मा है, इत्यादि परस्परविरूद्ध अर्थो का प्रतिपादनं 
करने वाले श्रुतिवाक्य कहे गए हैं, किन्तु इसमें जिज्ञासु की सामार्थ्यं के 
अनुसार पूर्व-पूर्व का क्रमशः परित्याग करके उत्तरोत्तर सूक्ष्मब्रह्म का 
प्रतिपादन -करना ही अभीष्ट है। अतः यहाँ परस्पर विरोध की प्रतीति 


का लेशमात्र भी औचित्य नहीं है। इसलिए नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त एवं ' 


सत्यस्वभाव वाला आन्तरिक चैतन्य ही आत्मा है, अन्य कोई नहीं तथा 
वही यथार्थ है, ऐसा वेदान्तियों का मत है | 

(५) महावाक्य- 'जीव' और ब्रह्म में ऐक्य प्रतिपादन वेदान्त 
दर्शन का मुख्य विषय है। इसके अनुसार अज्ञान से ग्रस्त 'जीव' अपने 
आपको ब्रह्म से अलग समझने लगता है। इसी अज्ञान के कारण उसे 
बार-बार संसार में जन्म लेना पड़ता है। आवागमन के इन असह्य 
कष्टों से मुक्ति पाने के लिए वह सद्गुरु की शरण में जाता है, जो 
उसे तत्त्वमसि इत्यादि वाक्यों के रूप में उपदेश प्रदान करता है। गुरु 
के उपदेश द्वारा 'जीव' का अज्ञानरूपी अन्धकार विनष्ट हो जाता है 


Nh ७: (537 
& इह अपने आपको 'अहं ब्रह्मास्मि' मैं ब्रह्म हूँ, इस अनुभववाक्य के 
„$ पहचान लेता है। 
_ द्वदान्तदर्शन विषयक ग्रन्थों में यद्यपि 42 महावाक्यों का 
इ किया गया है।' इन महाकाव्यों में से प्रज्ञान ब्रह्म, अहं 
तत्त्वमसि तथा अयमात्मा ब्रह्म इन चार को अत्यधिक 
इू्ण माना गया है, क्योंकि ये चारों महावाक्य चार वेदों का 
धित्व भी करते हैं, किन्तु आचार्य सदानन्द ने अपने वेदान्तसार में 
ज दो महावाक्यों का ही निरूपण किया है तत्त्वमसि, अहं ब्रह्मास्मि । 
३ हम यहाँ इन्हीं दोनों महावोक्यों का ही विवेचन प्रस्तुत करेंगे | 
(क) तत्त्वमसि- उपदेशवाक्य अर्थात्‌ वह शुद्ध चैतन्यस्वरूप 
ह तुम हो। यह उपदेशवाक्य सद्गुरु अधिकारी शिष्य से कहता है। 
$वक्य में 'जीव' और ब्रह्म का ऐक्य प्रतिपादन किया गया है, किन्तु 
सन्ध में एक शंका होती है कि वेदान्त के अनुसार 'जीव' अल्पज्ञ 
` ब्रह्म को 'सर्वज्ञ' बताया गया है तो फिर तत्त्वमसि इत्यादि 
चहा इन दोनों में ऐक्य का प्रतिपादन कैसे किया जा सकता है? 
जिसके लिए आचार्य सदानन्द ने तीन प्रकार के सम्बन्धों का 


शोरूर्वक उल्लेख किया है समानाधिकरण्यसम्बन्ध विशेषण विशेष्य- 


hl 'त्तमसि । छान्दोग्योपनिषद्‌ -6/8/7 । 
ऽह ब्रह्मास्मि | बृहदारण्यकोपनिषद्‌- //4/0 । 
छ हा महा | वही- 4,/5,/49 । 
शि आत्माञन्त्याम्यमृतः | वही- 3/7/3 । 
१ प वयम्‌ । ततत्तिरीयोपनिषद्‌- 2//8//१ । 
छ इ रषासौ | वही- 3,/2,/8 । 
णि स एक: | वही- 2/8/4। 
| कर प्रतिष्ठा प्रज्ञान ब्रह्मविज्ञानमानन्दं ब्रह्म । ऐतरेयोपनिषद-5/3 । 
शस छ "तमनन्तं बह्म । तैत्तिरीयोपनिषद्‌ - 2// । 
न पुरुषो ब्रह्म। ऐतरेयोपनिषद- 3//3 । 


6) ७७७, एप न्न । छान्दोग्योपनिषद- 3/9/ । 
तीयम्‌ । वही- 6,/2,/4 । 
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भावसम्बन्ध, लक्ष्यलक्षणभावसम्बन्ध। इन त्रिविध सम्बन्धों द्वारा तत्त्वमसि 
वाक्य 'जीव' और ब्रह्म के अखण्ड अर्थ का बोध कराता है। इस विषय 


में आचार्य सुरेश्वर भी कहते हैं- 
सामानाधिकरण्यं च विशेषणविशेष्यता | 
लक्ष्यलक्षणसम्बन्धः पदार्थप्रत्यगात्मनाम्‌ | नैष्र्म्यसिद्धि 3/3 
(अ) समानाधिकरण्यसम्बन्ध- आचार्य सदानन्द इस सम्बन्ध की 
व्याख्या दो उदाहरण देकर प्रस्तुत करते हैं- सोऽयं देवदत्तः तथा 
तत्त्वमसि। इन दोनों वाक्यों का उद्देश्य एकत्व की प्रतीति करना है। 
'यह वही देवदत्त है' इत्यादि प्रथम वाक्य किसी ऐसे व्यक्ति द्वारा 
कहा गया है जिसने कुछ समय पूर्व देवदत्त को अन्यत्र किसी स्थान 
पर देखा था। उसी देवदत्त को अपने सामने पाकर वह व्यक्ति पहले 
देखे गए देवदत्त को याद करके अनायास ही कह उठता है 'अरे! यह 
तो वही देवदत्त है' सोऽयं देवदत्त: | 
इस वाक्यं में प्रयुक्त 'स शब्द तत्काल एवं तदेशविशिष्ट 
देवदत्त का बोध कराने वाला है, जबकि 'अयम्‌' शब्द से एतत्काल, 
एतद्देशविशिष्ट देवदत्त का बोध होता है। यद्यपि सामान्य दृष्टि से हमें 
इस वाक्य में उस समय एवं उस स्थान तथा इस समय और इस 
स्थान के कारण काल तथा देशगत विरोध की प्रतीति होती है तथापि 
. समानाधिकरणसम्बन्ध से इन दोनों शब्दों का अर्थ एक ही देवदत्तरुप 
पिण्डविशेष से पर्यवसित हो जाता है। कहने का अभिप्राय यही है किं , 
“ इस सम्बन्ध द्वारा ये दोनों पद 'सः' 'अयम्‌' एक ही देवदत्त 
ae शीक द 'सः शीः [' एक ही देवदत्त की 
ठीक इसीप्रकार 'तत्त्वमसि' इस महावाक्य में प्रयुक्त 'तत्‌' शर्ब 
be एवं सर्वज्ञत्व आदि गुणों से विशिष्ट चैतन्य का कथन करतां 
तथा त्‌ पद प्रत्यक्षत्व एवं अल्पज्ञत्व आदि गुणों से विशिष्ट चैत 
ज Fe वाचक है | पूर्ववाक्य 'सोऽयं देवदत्त” के अनुसारं 
अल्पज्ञत्व के कारण प्रथम दृष्टि में विरोध. 
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_--_< बद 
प्रतीति होती है, किन्तु यहाँ प्रतीत होने वाला विरोध वास्तविक नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि 'तत्‌' पद द्वारा जिस चैतन्य की तथा त्वम्‌ 
पद द्वारा जिस चैतन्य की प्रतीति यहाँ हो रही है, उन दोनों में कोई 
भेद नहीं है। वस्तुतः इन दोनों में भी पूर्ववत्‌ रही है, उन दोनों में कोई 
भेद नही है। वस्तुतः इन दोनों में भी पूर्ववत्‌ समानाधिकरण सम्बन्ध 
द्वारा एक चैतन्य में समानरूप से एक चैतन्य में तात्पर्य परिलक्षित होने 
से इन दोनों में अभेद का बोध कराया जा रहा है 

(ब) विशेषणविशेष्यभावसम्बन्ध- जो शब्द अपने विशेष्य को 
अन्य शब्दों द्वारा विशेषरूप से अलग कर देता है, विशेषण तथा जो 
विशेषरूप से अलग होता है, वह विशेष्य कहलाता है। जैसे- 
नीलोत्पलम्‌ इत्यादि वाक्य में नील पद विशेषण तथा उत्पल विशेष्य है। 
यहाँ विशेषण 'नील' पद विशेष्य उत्पल अर्थात्‌ कमल को नीले रंग से 
भिन्न सभी लाल, पीले, श्वेत आदि रंगों से अलग कर देता है। 


इसप्रकार यहाँ प्रयुक्त विशेषण, न केवल विशेष्य की विशेषता 


प्रदर्शित करता है, अपितु उसके विरोधीधर्मों से भी उसकी भिन्नता 
बताकर विरोधी धर्मों का व्यावर्तन कर देता है। ठीक इसीप्रकार “सोऽयं 
देवदत्तः इस वाक्य में 'सः .अयम्‌' ये दोनों पद आपस में 

बनकर विरोधी अंशों का व्यावर्तन करके 


कराते हैं। 

इसलिए इस वाक्य द्वारा विशेषणविशेष्यभावसम्बन्ध से एक 
देवदत्त का ही बोध होता है। इस सम्बन्ध के आधार पर *सः' पद 
अयम्‌ का विशेषण तथा 'अयम्‌' को 'सः का विशेष्य मान लिया जाता 
है तथा तत्कालविशिष्ट एतत्‌ में प्रतीत होने वाले विरोध 


का व्यावर्तन होने से 'अयम्‌' पद, 'स का विशेषण बन जाता है। इस 
प्रकार दोनों पद परस्पर भेद के व्यावर्तक होने से देवदत्त पिण्ड अर्थात्‌ 


व्यक्ति में एकत्व का बोध कराते हैं। 


देवदत्त में एकत्व की प्रतीति | 


|| 
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ठीक इसीप्रकार विशेषणविशेष्यभावसम्बन्ध से 'तत्त्वमसि' इस 
वाक्य में भी 'जीव' और 'ब्रह्म' में ऐक्य की सिद्धि की जाती है। इस 
स्थिति में 'तत्‌' पद से सामान्यतया परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य तथा त्वम्‌ 
पद से अपरोक्षत्वादि विशिष्टचैतन्यरूप अर्थ के कारण भेद की प्रतीति 
होती है, किन्तु इनके परस्पर प्रतीत होने वाले इस भेद को 
विशेषणविशेष्यभाव द्वारा दूर कर दिया जाता है। इस व्यावर्तन के 
परिणामस्वरूप दोनों पदों से विशुद्ध चैतन्यमात्ररूप अर्थ की प्रतीति 
_ होती है। 
(स) लक्ष्यलक्षणसम्बन्ध- सामान्यरूप से अभिधा शब्दशक्ति पदों 
के साक्षात्‌ संकेतित अर्थ का बोध कराती है, किन्तु मुख्यार्थ के बाध ,- 
होने पर रूढि अथवा प्रयोजनवश उससे सम्बन्धित अर्थ की प्रतीति 
लक्षणा शब्दशक्ति द्वारा करायी जाती है। जैसे- 'सोऽयं देवदत्तः यहाँ 
प्रयुक्त 'सः' पद का मुख्यार्थ भूतकालविशिष्ट देवदत्त तथा 'अयम्‌' का 
वाच्यार्थ *एतत्‌काल विशिष्ट देवदत्त होगा। तत्कालविशिष्ट और 
एतत्‌कालविशिष्ट में यहाँ. प्रत्यक्षतः विरोध प्रतीत हो रहा है, किन्तु 
प्रतीत होने वाले इस विरोध का परित्याग करके अविरूद्ध अंश देवदत्त 
में अर्थग्रहण करने के लिए यहाँ लक्षणा का आश्रय लेना आवश्यक हो 
जाता है, जिसके द्वारा यह अर्थावबोध कराया गया है | 
वस्तुतः यह लक्षणा सामान्यलक्षणा से भिन्न 'जहदजहल्लक्षणा 
मानी गई है, क्योंकि उक्त वाक्य में 'सः और 'अयम्‌' पदों द्वारा 
प्रदर्शित वाच्यार्थो के विरुद्धांशों को त्यागकर केवल अविरुद्ध तत्त्व 
देवदत्त में ही अभिप्राय ग्रहण किया गया है। अतः थोड़ा-सा छोड़ देने 
(जहत्‌) तथा थोड़ा सा ग्रहण कर लेने (अजहत्‌) के कारण इसे 
सामान्य लक्षणा से भिन्न 'जहदजहल्लक्षणा' कहा गया है। इसी को 


। ॥ 


A 


'तत्त्वमसि' वाक्य में भी इसी भागलक्षणा द्वारा 'तत्‌' एवं 'त्वम' 
पदों के वाच्यार्थ में स्थित विरुद्धांशों का परित्याग करके उनमें स्थित 
अविरुद्धांश अखण्डचेतन्य को ग्रहण करके ही वाक्यार्थ का बोध कराया 
जाता है। यहाँ तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का विरुद्धांशरहित वाच्यार्थ लक्षक 
कहा जाएगा तथा अखण्डचैतन्यरूप अर्थ लक्ष्य होगा। उस स्थिति में 
लक्वलक्षणासम्बन्ध तथा भागलक्षणा द्वारा विरुद्ध अंश (परोक्षत्वादि 
विशिष्ट-अपरोक्षत्वादि विशिष्ट) का परित्याग करके अविरुद्ध अंश का 
ग्रहण करने पर अखण्ड चैतन्य का बोध होगा। 

इसप्रकार उपर्युक्त तीनों सम्बन्धों के द्वारा अधिकारी शिष्य गुरु 
की अनुकम्पा से 'तत्त्वमसि' इस महावाक्य के अखण्ड, एकरसचैतन्यरूप 
अर्थ के साथ-साथ 'जीव' एवं 'ब्रहा' के ऐक्य को भी जानने में समर्थ 
हो जाते हैं | 

(ख) अहं ब्रह्मास्मि (अनुभववाक्य)- यहाँ तक हमने तत्त्वमसि 

उपदेशवाक्य तथा उसके अभिप्राय को ग्रहण करने में प्रयुक्त सम्बन्ध- 
जय का विस्तारपूर्वक उल्लेख किया। अब हम आचार्य सदानन्द द्वारा 

शि में वर्णित द्वितीय महावाक्य 'अहं ब्रह्मास्मि का विवेचन 
"शुत करेंगे। वस्तुतः इन दोनों वाक्यों में परस्पर अत्यन्त घनिष्ठ 
है, क्योंकि परम कृपालु गुरु से उपदेशवाक्य को सुनकर ही - 
ब्रह्म का साक्षात्कार करने के लिए प्रयत्नशील हो जाता 
वैराग्य आदि साधन-चतुष्टय से सम्पन्न अधिकारी शिष्य की धि न 
परमंब्रह्म के आकार से आकारित होकर प्रकाशित को 
शी है । चित्‌ प्रतिविम्ब को धारण कर यह चित्तयृत्ति परमन्नहा 
विषय बनाकर को विनष्ट कर देती है तथा अज्ञान 
के. फर ब्रह्मविषयक अज्ञान ती 
होने पर वह (चित्तवृत्ति) स्वयं भी नष्ट हो जा «याच 
के माध्यम पूर्ण प्रक्रिया की वेदान्त के ग्रन्थो नै यात कतक 
। त से व्याख्या की गई है। जल को स्वच्छ करने ताल | 


De 


|] 


| 
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चूर्ण जल की मलिनता को दूर करके जिसप्रकार स्वयं भी उसी जल | 
विलीन हो जाता है। ठीक उसीप्रकार ब्रह्मविषयक अज्ञान को विनष्ट 
करके यह चित्तवृत्ति भी समाप्त हो जाती है- _ 
अज्ञानकलुषं 'जीव' ज्ञानाभ्यासाद्धि निर्मलम्‌ | 
कृत्वा ज्ञानं स्वयं नश्येत्‌ जलं कतकरेणुवत्‌ || 
इस विषय में ध्यातव्य है कि चैतन्य विषयक अज्ञानरूपी 
आवरण के विनष्ट होने के साथ-साथ ही साधक को 'अहं ब्रह्मास्मि 
की अनुभूति होने लगती है। इसप्रकार 'अहं ब्रह्मास्मि' इस अनुभव में 
चित्तवृत्ति का ब्रह्म के आकार से आकारित होना अज्ञान का विनाश 
तथा उसी के साथ सकल प्रपंच एवं चित्तवृत्ति भी विलीन होना प्रमुख - 
हैं, जिस समय साधक को ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाता है तो तत्त्व 
ज्ञान के परिणामस्वरूप उसका द्वैतभाव भी समाप्त हो जाता है अर्थात्‌ 
इस अवस्था में अद्वैतभाव की सिद्धि हो जाती है। अतः ब्रह्म को जानने 


"नान्यु बरहम ही हो जाता है। यही 'अहं ब्रह्मास्मि इस अनुभव का : ब्रह्म ही हो जाता है। यही 'अहं ब्रह्मास्मि इस का 
परमफल कहा गया है | 


~ 4] ह| 


चार्वाक-दर्शन 


()) चार्वाक का उद्भव एवं विकास- 
जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख कर चुके हैं कि चार्वाक दर्शन 
ज्ञ उदय कब हुआ, इस विषय में कोई जानकारी उपलब्ध नहीं है। 
कल भारतीय दर्शनों में चार्वाक के सिद्धान्तों का खण्डन होने से 
झके सिद्धान्तों का पता चलता है। आजकल सर्वाधिक प्राचीन कहे 
बने वाले बौद्ध तथा जैन दर्शनों में भी लोकायत अथवा चार्वाक दर्शन चार्वाक दर्शन 
को हीन दृष्टि से देखा गया है।' 
कुछ विद्वान्‌ बृहस्पति के शिष्य चार्वाक को इस मत का 
र्क मानने के पक्षधर हैं, किन्तु आचार्य बलदेव उपाध्याय ने शंकर _ 
- के शारीरक भाष्य, ब्रह्मसूत्र के भास्करभाष्य, गीता की नीलकण्ठी और 
मधूदनी टीकाओं के आधार पर बृहस्पति की ऐतिहासिकता सिद्ध 
काते हुए चार्वाक को केवल बृहस्पति के सिद्धान्तों का प्रचारक माना 
है! उनके अनुसार इसीलिए इस दर्शन का एक अच्य नाम बार्हस्पत्य 
| शन भी रहा है। . 
(2) चार्वाक से अभिप्राय- 
जहाँ तक 'चार्वाक' पद की व्युत्पत्ति 
इस सम्बन्ध में प्रमुखरूप से निम्न मत प्रचलित 


¦ „ वारुवाक' का ही विकृतरूप मानता है, जबकि 


गिरति ॥चर्व (चर्वणे) धातु से मानते हुए 'इसे 
| पर आधारित मानने का पक्षधर है या 
| २' "रतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-95 | 
। . ` ° पृष्ठ, 97। 


का प्रश्न है, विद्वानों में 
हैं । प्रथम मत, चार्वाक 
कि दूसरा मत, इसकी 
से खाओ पियों के 
T इस सिद्धान्त में 


| 
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पाप-पुण्यादि सभी का 'चर्वण' अर्थात्‌ अमान्य कर लिया गया है| 
तीसरे मत में, इसका नाम 'लोकायतिक' या 'लोकायत" मानकर इसे 
लोक में सर्वाधिक विस्तार (आयत) वाला मानता है। इन तीनों ही 
व्युत्पत्तियों से इस मत की लोकप्रियता ही प्रमुख में प्रतीत हो रही है 
क्योंकि यह सिद्धान्त ऐन्द्रिक सुखों को ही येनकेन खा को ही येन-केन प्रकारेण प्रा 
करना चाहता है। वस्तुस्थिति तो यह है कि 'यह सिद्धान्त शुद्ध 
बुद्धिवाद पर आधारित है, क्योंकि वैदिक मतानुयायियों के पक्ष का 


खण्डन वह भी कोरे तर्क के आधार पर करना 
रहा है ।' 


ही इनका मुख्य उद्देश्य 


इस आधार पर कहा जा सकता है कि चार्वाक दर्शन वस्तुतः 
आकृत पुरुष का दर्शन तथा स्थूलदृष्टि का ही प्रतिफल है, इसके लिए 
किसी भी प्रकार के चिन्तन-मनन की आवश्यकता नहीं है। इसलिए 
इसकी उत्पत्ति यदि सृष्टि के आरम्भ से भी मान लें तो कोई 
विप्रतिपत्ति नहीं होगी, क्योंकि सामान्य व्यक्ति तो अपने शरीर को 
किसी भी प्रकार का कष्ट दिए बिना असीम सुखों को प्राप्त करने का 

- पक्षधर प्राचीनकाल से स्वभाव 


से ही रहा है। इसका “लोकायत' नाम 
भी इसी अभिप्राय को अभिव्यक्त करता है। 


6) चार्वाक मत के प्रमुख सूत्र- 
चार्वाक दर्शन का कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है, किन्तु ब्रह्मसूत्र 
शांकरमाष्य, गीता की ' मधुसूदनी और श्रीधरी टीका आदि 
आकर ग्रन्थों से विद्वानों ने इस मत के कूल आठ सूत्रों का संग्रह 
किया है, जो इसप्रकार हैं 


4) पृथिव्यप्तेजो वायुरिति तत्त्वानि | 


पृथ्वी, जल, तेज और वायु ये चार ही मुख्य तत्त्व हैं। 
0) तेभ्यश्चैतन्यम्‌ । 


' . अत एव तहस 'लोकायतम्‌' इत्यन्वर्थम्‌ अपरं नामधेयम्‌ । सायर्णः 
माधवीयसर्वदर्शन संग्रह, नामकरणम्‌--। 


| 
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उन्हीं से चैतन्य की उत्पत्ति हुई है। 
८) किण्वादिभ्यो मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ 
जैसे किण्वादि (बीज या घास विशेष) पदार्थों से मादक 
शक्ति की उत्पत्ति होती है, उसीप्रकार यह चैतन्य भी 
उत्पन्न होता है | ! 
0) मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌। 
उसी मदशक्ति के समान यह चेतन भी है। 
९) तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा। 
उस समुदाय अर्थात्‌ समूह को शरीर, इन्द्रिय एवं विषय 
नाम दिया गया है। 
!) चैतन्यविशिष्टः कायः पुरुषः | 
चेतना से युक्‍त शरीर ही वस्तुतः आत्मा या चेतन है। 
8) काम एवैकः पुरुषार्थः। 
काम (सैक्स)ही एकमात्र पुरुषार्थ है। 
) मरणमेवापवर्गः । 
मरण ही मोक्ष है। तों मे 
वस्तुतः a के नाम से प्रसिद्ध उक्त आठ सूरं र 
चार्वाक सिद्धान्त का सार निहित है। सम्भव है कि ये सूत कलक 
भाष्यकार के भी हों, जिसका कोई ग्रन्थ वर्तमान में उपलब्ध " बाति 
आचार्य बलदेव उपाध्याय ने इन्हीं सूत्रों के आधार की उन्होने 
की ऐतिहासिक सत्ता को सिद्ध किया है।' हती है, उनके 
चार्वाक के दूसरे ग्रन्थों के होने की सम्भावना भी व्यक्त री कौ 
मत में, इस सिद्धान्त के प्रति वैदिक, बौद्ध, Sj में उन्होंने 
के कारण ये लुप्त हो गए £ अपने कथ्य व संक्षेप में उल्लेख 
कुछ उदाहरण भी प्रस्तुत किए है, जिनका हम यही ' 
कर रहे हैं। तदनुसार- 


' 
79 । 
२ ला दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ 
* वही | 


546' दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


हु (4) विभिन्न ग्रन्थों में उपलब्ध चार्वाक सिद्धान्त- ग्या 
जिममें विक्रमपूर्व द्वितीय शतक में स्थित महर्षि पतंजलि के 
समय में 'भागुरी' नामक टीका ग्रन्थ की स्थिति का उल्लेख किया जा 
सकता है।॥' इसके अलावा दसवीं शती के लगभग स्थित "भट्ट 
जयराशि' द्वारा विरचित तरको पर आधारित 'तत्त्वोपप्लवसिंह' नामक 
ग्रन्थ में भी चार्वाक के ही सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया गया हे | 
इसीप्रकार न्याय-वैशेषिक, वेदान्त आदि दर्शनों के ग्रन्थों, 
ब्रह्मसूत्रों के भाष्य, न्यायमंजरी, विवरणप्रमेय संग्रह, सर्वसिद्धान्त संग्रह, 
सर्वमत संग्रह, षड्दर्शन समुच्चय और इसकी गुणरत्न टीका, कमल _ 
शील की तत्त्वसंग्रह पंजिका, नैषधचरितम्‌ का ॥7वाँ सर्ग, कृष्णायति ` 
मिश्र का प्रबोधचन्द्रोदय नाटक (द्वितीय अंक) का अध्ययन करने पर भी 
इस मत का उल्लेख प्रायः पूर्वपक्ष के रूप में सहज ही उपलब्ध हो 
जाता है। 
इसके अतिरिक्त सर्वदर्शनसंग्रह 


के प्रथम अध्याय में सायण-- 
माधवाचार्य ने इस दर्शन का 


उल्लेख अपेक्षाकृत अधिक विस्तार से 


ग्रन्थ सर्व- 
ग्रन्थ से उद्धरण प्रस्तुत 
(5) चार्वाक की श्रेणियाँ-- 

दिद्वानों ने चार्वाकों 


' , महाभाष्य 0/3/54) वर्णिका भागश 
कैयत )यट | छा शिकार कार है वर्णिका व्यार क 
टीकाविशेषः। कैयट | काशिकाकार ने भी इसी उदाहरण को मान्यता गात्री भागुरी 
2 गायकवाड़ ओरियण्टल सीशैज बड़ौदा से परर» ता प्रदान की हे । 
१ सर्वदर्शनसंग्रहः, प्रो, उमाशंकर ऋषि, प्रकाशक । 


— चौखम्ब पवन 
209, पृष्ठ, 3-22 | | । विद्याभवन, वाराणसी, 


et TB ककया "25 ss चार्वौक- दर्शन व्वा 
$ लिए करते थे, उसी को कुछ शिक्षित लोगों ने दर्शन का सब 
दिया तो वे ही सुशिक्षित चार्वाक कहलाए। इस आधार पर इन दोनों के 
किंचित्‌ अन्तर भी आ गया, क्योंकि अज्ञानी द्वारा अपने स्वभाव से ही 
किसी बात का समर्थन किया जाए तो शिक्षा की दृष्टि से किए गए 
समर्थन में निश्चय ही तर्क होने से स्वाभाविक रूप में अन्तर हो 
जाएगा। यही कारण है कि इन दोनों में अभेद होते हुए भी विवरणों में 
किंचिद्‌ भेद हो गया है।' 

(6) चार्वाक के प्रमुख सिद्धान्त- 

उपर्युक्त संक्षिप्त, विवेचन के आधार पर हम चार्वाक दर्शन के 
निम्न प्रमुख सिद्धान्तों का उल्लेख कर रहे हैं- 

() घोर नास्तिकता-चार्वाक दर्शन वस्तुतः पूर्णरूप से नास्तिक 
है, क्योंकि यह वेद, ईश्वर, आत्मा, परमात्मा के अस्तित्व को स्वीकार 
नहीं करता है और न ही वेद आदि किसी भी ग्रन्थ को पवित्र ही 
मानता है | 

(0) प्रत्यक्षमात्र को स्वीकृति- इसीप्रकार प्रत्यक्ष के अतिरिक्त 

` इसके लिए कोई प्रमाण भी नहीं है। इसीलिए प्रत्यक्ष दिखायी देने 
वाला यह शरीर ही इसके लिए सब कुछ है। इसकी मान्यता के 

| अनुसार पुनर्जन्म, पाप-पुण्य, स्वर्ग-नरक ये सब कोरी कल्पनाएँ हैं। 
इसलिए भूत तथा भविष्य की चिन्ता व्यर्थ है। अतः संसार में रहते हुए 
किसी भी प्रकार के व्रत आदि का पालन करके इस शरीर को कष्ट 

El देना चाहिए, अपितु जैसा करने से आनन्द की अनुभूति हो, अच्छा 

' वही काम करना चाहिए | है 

(॥) शरीर में चैतन्य की उत्पत्ति का कारण- उल्लेखनीय है 
सिद्धान्त शरीर एवं इसमें स्थित 'चैतन्य' की उत्पत्ति के विषय 


आदि 
दो रोचक उदाहरण प्रस्तुत करता है। प्रथम, पृथिवी 3 


| 


में 


। के मा ४ मे 
भारतीय मेरठ, .-60॥ 
| ' दर्शन का इतिहास डॉ हरिदत्त शास्त्री, साहित्यभण्डार. मेरठ, १ 


३७) इनास का अचा ईह दर्शनशारंत्र का अन्तरंग इतिहारा 


चारों तत्त्व आपस में मिलकर ठीक उसीप्रकार चैतन्य के साथ शरीर 


को उत्पन्न करते हैं, जैसे- 
गोबर और दही इन दो अचेतन पदार्थों को मिलाने से बिच्छुओं 


की सृष्टि होती है।' द्वितीय, जिसप्रकार पान, चूना, कत्था आदि को 
मिलाने पर मुख में इन सबसे हटकर आस्वादनीय एवं आनन्द प्रदान 
करने वाले रस और लाल रंग की उत्पत्ति होती है। उसीप्रकार पृथ्वी, 
जल. वायु, अग्नि इन चार भौतिक एवं जड़ तत्त्वों के विशिष्ट संयोग से 
चैतन्ययुक्त मानव शरीर उत्पन्न होता है | 
(५) पाप-पुण्य को अस्वीकृति- इस दर्शन के अनुसार पाप- 
पुण्य का विचार व्यक्ति को 'कायर' बनाने वाला है | इसलिए कामिनी 
आदि से प्राप्त होने वाले सांसारिक सुखों का भरपूर उपभोग ही इस 
जीवन का सर्वोत्कृष्ट लक्ष्य है। इसीलिए इसका मानना है कि- 
यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌ । 
मस्मीमूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः | 
अर्थात्‌ जब तक जियो, सुख से जियो। ऋण करके भी घी 
पियो, इतना ही नहीं लिए हुए उस ऋण को देने की भी चिन्ता न 
अ एक बार शरीर के जलने के बाद, पाप-पुण्यों को भोगने 
ए इसका आगमन इस संसार में फिर से भला कैसे प्राप्त हो 
सकता है? 
(४) आत्मा का निषेध- यह दर्शन शरीर के अलावा 'आत्मा' 
जैसी किसी भी वस्तु का निषेध करते हुए केवल प्रत्यक्ष प्रमाण को ही 


4 


यह व्यावहारिक सत्य है कि यदि गोबर 
लिए किरी पात्र में रख दिया जाए तो उसमें 
* , जडभूतविकारेषु चैतन्य यत्तु दृश्यते। 


ताम्बूलपूगचूर्णाना योगाद्‌ राग इयोत्थितम्‌ | 
अंगनालिंगनाज्जन्यसुखमैव पुमर्थता | । सर्वसिद्धान्त संग्रह-2/7। 


कण्टकादिव्यथाजन्यं दुःखं निरय 
र + ण्य उच्यते । स त 
श्लोक संख्या, 4 | [यण-माधवीयसर्ववर्शन संग्रह, 


में दही को मिलाकर कुछ दिनों के 
बिच्छू पैदा हो जाते हैं। 


4 
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शरीर का अस्तित्व है, वह हमें दिखायी देता ही है, जबकि सुशिक्षित 
रक इस आत्मा की सत्ता को तो मानते हैं, किन्तु शरीर के नाश के तो मानते हैं शरीर के नाश के 


साथ ही इसके विनाश को भी मानने के पक्षघर हैं। यही शि ही इसके विनाश को भी मानने के पक्षधर हैं । यही शिक्षित और 
अशिक्षित चार्वाकों में मुख्य भेद भी है। 


वैसे भी, जो दूसरे दर्शन आत्मतत्त्व के लिए 'मैं शब्द को | 


मानते हैं, चार्वाक यही शब्द स्थूल शरीर के लिए प्रयुक्त हुआ मान्य 
करता है, क्योंकि 'मैं काला हूँ, 'मैं गोरा हूँ', 'मैं मोटा हुँ, 'मैं पतला 
हूँ, इसप्रकार के सभी प्रयोग शरीर के लिए ही देखे जाते हैं। इसलिए 
यह 'अहम्‌' वस्तुतः शरीर ही है, अन्य कुछ नहीं। 


(४) अनुमान प्रमाण को संशयग्रस्त मानना- उल्लेखनीय है _ 


कि यह दर्शन अनुमान प्रमाण को निश्चयात्मक ज्ञान मानने का पक्षधर 
नहीं है। इसके मत में, हेतु अनुमान का साधन है, जिसमें साध्य एवं 
साधन का व्याप्ति सम्बन्ध बताया गया है। यह साहचर्य नियम तो 
आकस्मिक भी सम्भव है | वैसे भी 'यत्र धूमस्तत्र वहिः में सूक्ष्मदृष्टि से 
` देखने पर सार्वकालीनता तथा सार्वत्रिकता का अभाव ही है, क्योंकि 
परीक्षण करने वाले ने सभी देशों तथा कालों में तो धूम तथा वहि के 
है। को नहीं देखा हे. जो वस्तुतः किसी के लिए भी समव नहीं 
| 
इसलिए इसप्रकार के साहचर्य-नियम का सहारा लेकर 


अनुमान प्रमाण को सिद्ध करना उचित नहीं है। प्रमाण तो केवल प्रत्यक्ष 


से हम अपनी स्थूल इन्द्रियों नेत्रादि के माध्यम से करत ४ जिसे हम अपनी | नेत्रादि के माध्यम से करते हैं। 


अतएव अनुमान से व्यक्ति को निश्चयात्मक ज्ञान की प्राप्ति कभी भी 
| “भव नहीं है। इसलिए यह संशयग्रस्त होने से त्याज्य है। 
| दर्शन (vii) शब्द-प्रमाण का निषेध- इसीप्रकार शब्द-प्रमाण भी इस 


| को संशययुक्त अनुमान पर ही आधारित होने के कारण अमान 


| 


० 


डे 
° इस सम्बन्ध में उदाहरण करता है, 
श में चार्वाक अत्यन्त सुन्दर उदाहरण प्रस्तुत क 


के क्योंकि जो व्यक्ति स्वयं लंगड़ा है, वह भला किसी दूसरे को 
सहारा कैसे दे सकता है? इसके अलावा जो लोग शब्द प्रमाण के रूप 
में जिस 'वेद' को प्रस्तुत करते हैं, वे सभी वस्तुतः स्वार्थी हैं तथा जहाँ 
तक वेद की बात है, वे तो वस्तुतः धूर्तों की रचनाएँ हैं। इसलिए 
अनुमान तथा शब्द ये दोनों ही प्रमाण नहीं मानने चाहिएँ | 

(ए) सृष्टि के कारण चार भूत- ध्यातव्य है कि प्रत्यक्षरूप से 
दिखायी न देने वाले आकाश की सत्ता को भी चार्वाक स्वीकार नहीं 
करता है। इसीलिए अलग-अलग इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष दिखायी देने 
वाले पृथ्वी, जल, तेज तथा वायु को ही सत्य के रूप में मानता है।' 
इसके मत में, सृष्टि का कोई प्रयोजन नहीं है, यह तो केवल पृथ्वी, 
जल, तेज तथा वायु इन चार भूतों के आणविक संघात का ही परिणाम 
है। इसीप्रकार यह दर्शन कार्य-कारणभाव को भी मान्यता प्रदान नहीं 
करता है। इसके स्थान पर इन्होंने स्वभाववाद को स्वीकार किया, 


Fe सम्पूर्ण सृष्टि की रचना या विनाश इसके स्वभाव के कारण ही 
ता है। 


(५) ईश्वर के अस्तित्व का निषेध - चार्वाक दर्शन में ईश्वर 
या परमात्मा को भी स्वीकृति प्रदान नहीं की गयी है। इनके मत में, तो 
्रत्यक्षरूप से दिखायी देने वाला यह शरीर ही सब कुछ है। चार्वाकों - 
का कहना है कि शरीर में दिखायी देने वाला 'चैतन्य' भी ईश्वर जैसे 


Ed क नहीं है, अपितु पान में चूने, कत्थे आदि के समान, 
है, जो सहक 9 र जल, तेज तथा वायु का ही परिणाम 
ता है, इसके लिए किसी जैसे 

तत्त्व को मानने की आवश्यकता नही है। प्रेरक ईश्वर 


कक 


SE so iL 
(६) पुनर्जन्म, स्वर्ग-नरक का निषेध- ध्यातव्य है कि शरीर के 

नष्ट होने पर सब कुछ विनष्ट होने के कारण यह सिद्धान्त दूसरे 
दर्शनों द्वारा स्वीकृत पुनर्जन्म के सिद्धान्त का भी निषेध करता है। 
इसका मानना है, स्वर्ग-नरक जैसी कल्पना वस्तुत: लोगों को मूर्ख 
बनाने का ब्राह्मणों का ढकोसला है, क्योंकि जब हमारा शरीर ही जला 
कर राख कर दिया गया, उसके बाद यह स्वर्ग या नरक जैसी अच्छी 
या बुरी स्थिति को भला कैसे प्राप्त कर सकता है? इसलिए जो 
ब्राह्मणों द्वारा इसका भय दिखाकर लोगों को डराया जाता है, वह 
वस्तुतः उनके अपनी कमायी के धन्धे हैं, जो लोगों को मूर्ख बनाकर वे 
लोग हमेशा से करते आए हैं। अतः लोगों को इनकी बातों में नहीं 
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फँसना चाहिए। 
(7) समीक्षा एकमात्र सुख प्राप्त करने का पक्षधर होने से 


चार्वाक “दर्शन का प्रचार आदिकाल से न केवल भारत में, अपितु 
पश्चिम देशों में भी हुआ, क्योंकि ईसा पूर्व 460 में ग्रीक में स्थित 
डिमोक्रिट्स, ३49 ईसा पूर्व के एपिक्यूरियस और ईसा से 95 वर्ष पहले 
विद्यमान लुक्रेशियस जैसे विद्वानों ने भी इसी भौतिकवाद का समर्थन 
किया, किन्तु इन्होंने इसका किंचित्‌ परिष्कृतरूप इसप्रकार प्रस्तुत 
किया- 

| इनका मानना है कि शरीर के दूसरे अवयवों के समान ही 
आत्मा भी शरीर का अवयव ही है और हमारा यह शरीर भी चार प्रकार 
के अणुओं का समूह है। इसलिए शरीर के साथ ही आत्मतत्त्व का नष्ट 


होना सुनिश्चित है। इस अनन्त अणुओं के संघात की सृष्टिरूप संसार 
की रचना का भी कोई उद्देश्य नहीं है, इसलिए ईश्वर जैसी किसी 
वस्तु को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है। इसीप्रकार दूसरे देवों 


की परिकल्पनाएँ भी व्यर्थ हैं। 
इसी प्रसंग में यह भी विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि ग्रीक 


विद्वान्‌ एपिक्यूरियस ने धर्म-कर्म पर विश्वास न करते हुए भी ऐन्द्रि- 


४ अल रर इतिडात ताता दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


४2 भा. ळा 


) दर्शनशासत्रका अन्त इह त 
यिक भोग-विलासों को भी मानसिक होने से आनन्द नहीं बताया है। 
उनके विचारों में इस स्थिति के पीछे विद्वानों ने चार्वाक दर्शन के 
आरम्भ में आचार-विचार विषयक 'संयम' के पक्षपाती होने तथा आगे 
चलकर इसके 'विकृत' होने की सम्भावना व्यक्त की है | 

इसी प्रसंग में यह भी विशेषरूप से ध्यातव्य है कि- 'कुछ 
विद्वान चार्वाक दर्शन में विश्वास करने वालों को प्राचीन भारतीय 
वैज्ञानिक भी मानते हैं, क्योंकि ये तर्क की कसौटी पर कसने के बाद 
ही सत्य को स्वीकार करते हैं। आधुनिक वैज्ञानिकों की अपेक्षा वे 
संयमी है, इसीलिए संयत जीवन जीने के भी पक्षपाती हैं। यही कारण - 
है कि ये लोग ऋण लेकर घी पीने की बात का समर्थन नहीं करते . 
हैं। ये ही वस्तुतः सुशिक्षित चार्वाक कहे जा सकते हैं |' 

) (8) चार्वाक दर्शन का सारसंक्षेप- 


चार्वाक दर्शन विषयक उपर्युक्त सम्पूर्ण अभिप्राय को हम संक्षेप 
में इसप्रकार समझ सकते हैं- 


(चित्र-) चार्वाक दर्शन 
MES 
ईश्वर की सत्ता | पृथिवी, तेज, जल, वायु, मोक्ष 
का निषेध चार भूतों से शरीर व ह मम आज हर 
चैतन्य की उत्पत्ति निषेध 
सुखप्राप्ति का लक्ष्य एक मात्र 


प्रमाण , उपमान का चैतन्य 
को मान्यता व शब्द प्रमाणों का संयोग मात्र 


PN त 
"न सृष्टि की उत्पत्ति एवं नी Ha 
{ विनाश दोनों ही स्वमाववश न 


ऋण करके घी पीना 


' , भारतीय दर्शन का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री, प्रकाशक-साहित्य भण्डार 
मेरठ, पृष्ठ- 60 । 


2 भारतीय 
. भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, प्रकाशक-शारदा मन्दिर, वाराणसी. 
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जैन-दर्शन 


'. जैनमत का उद्भव एवं विकास- जैनधर्म को मानने वालों 
ही मान्यता है कि यह धर्म शाश्वत है, क्योंकि इसकी अभिव्यक्ति समय 
हन्य पर अवतरित होने वाले तीर्थकरों द्वारा निरन्तर की जाती रही 


। शरीमहावीर स्वामी इस धर्म के अन्तिम तीर्थकर के माने जाते हैं, जो 
जदिकाल से लेकर चौबीसवें तीर्थकर हैं। इससे पहले तेईस तीर्थकरों 
मे से तेईसवें 'तीर्थकर' पार्श्वनाथ को छोड़कर अन्य का इतिवृत्त 
उपलब्ध नहीं है। 

जैनों के चौबीस पुराणों में चौबीस तीर्थकरों का अतिरंजित 
विवरण मिलता है | इनमें प्रथम 'तीर्थकर' ऋषभदेव हैं, जिनका वर्णन 
इनके आदिपुराण में किया गया है। कुछ जैन विद्वानों का मानना है 
कि- 'इनके नाम का उल्लेख ऋग्वेद में भी किया गया है, किन्तु 
इसकी प्रामाणिकता के विषय गें कुछ नहीँ कहा जा सकता है. हाँ 
इतना अवश्य माना जा सकता है कि बौद्धधर्म की अपेक्षा जैनधर्म, 
अधिक प्राचीन है, क्योंकि बौद्धधर्म का आरम्भ बुद्ध के जन्म ग्र क 
जबकि जैनधर्म तो श्रीमहावीर से पर्याप्त पहले भी विद्यमान था। ह 
तीर्थंकर पार्श्वनाथ का व्यक्तित्व पर्याप्त स्पष्टरूप में मिलता &। 
श्रीमहावीर स्वामी इन्हीं के भक्‍त माने गए हँ । वव पूर्व वाराणसी 
के तीर्थंकर पार्श्वनाथ ने ईसा से लगभग 800 


में और 
राजा अश्वपति तथा रानी वामा के घर में जन्म ग्रह किया 
>ठोर तपस्या का संकल्प लेकर इन्होंने तीस वर्ष 


ई की अवस्था में ही 


554) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


घर का परित्याग कर दिया और घोर तप करके “जिन” की उपाहै 
प्राप्त की तथा सत्तर वर्ष की आयु तक जैन धर्म का प्रचार किया। 
इसके अतिरिक्‍त तीर्थंकर श्रीमहावीर के पिता सिद्धार्थ और 
माता त्रिशला थीं, इनका जन्म नाथ-गोत्रीय क्षत्रिय जाति में लगभग 
छठी शती में चैत्र शुक्ला त्रयोदशी को हुआ था। इनकी राजधानी 
पटना से सत्तर मील उत्तर में स्थित वैशाली थी। पिता ने इनका नाम 
'वर्धमान' रखा और इनका विवाह यशोधरा नामक कन्या के साथ 
कराया, जिससे इन्हें एक कन्या की प्राप्ति हुई। तीस वर्ष की आयु में 
इनके माता-पिता का स्वर्गवास हो गया। 
लगभग इसी अवसर पर वैराग्यभाव की उत्पत्ति से ये अपने 
बड़े भाई नन्दिवर्धन से अनुमति प्राप्त करके, घर-बार छोड़कर वीतरागी 
हो गए एवं बारह वर्षों की कठोर तपस्या तथा समाधि के बाद केवली - 
(सर्वज्ञ) हो गए। तत्पश्चात्‌ इन्होंने बयालीस वर्षो तक जैनधर्म का 
उपदेश लोगों को प्रदान करते हुए बहत्तर वर्ष की आयु में मोक्ष की 
प्राप्ति की। जैनमत इन्हें अन्तिम तीर्थकर के रूप में स्मरण करता है। 
-- इन्हीं के प्रवचनों से जैनमत तथा दर्शन की परम्पराओं का उद्भव हुआ, 
क्योंकि जैनों के दोनों सम्प्रदाय श्वेताम्बर तथा दिगम्बर अपनी गुरु 
परम्परा को इन्हीं से ही आरम्भ करते हैं। 
वस्तुतः जैन मत में अपने जीवन में संयम, नियम एवं तप के ` 
आचरण से महामानव राग-देषों पर विजय प्राप्त करके 'केवली' संज्ञा 
को प्राप्त कर लेते थे, जिन्हें लोग 'जिन' या 'तीर्थकर' नाम से 
सम्बाधित करते थे। यहाँ 'जिन' का अर्थ है, 'जिसने सभी राग-द्वेषादि 
पर विजय प्राप्त कर ली हो।' इन्हीं जैन महात्माओं के मत का 
अनुकरण करने वाले 'जैन' धर्मावलम्बी कहलाए | 
इसीप्रकार इनके तीर्थकर नाम के पीछे भी एक अभिप्राय 
निहित है, क्योंकि तीर्थ का अभिप्राय है- 'नदी का घाट'। इसी तीर्थ 
को करने या बनाने वालों को 'तीर्थकर' संज्ञा प्रदान की गयी। 


न जैन दर्शन (568 
हत्तेखनीय है कि जैनमत में तीर्थकरों को ईश्वर के समान स्थान 
न फिया गया तथा पूज्य मानने के कारण इन्हें 'अर्हतू नाम भी 
या गया। इसी आधार पर जैनधर्म के अनुयायियों को 'आहत' भी 
कहा जाता है । व 
` „ जैनधर्म के सम्प्रदाय- जैनमत मानने वालों में याँ तो अनेक 
इतो को मानने वाले हैं, किन्तु प्रमुखरूप से दो सम्प्रदाय श्वेताम्बर एवं 
दिगम्बर आज भी विद्यमान हैं। 'दिगम्बर' जैसा कि नाम से ही स्पष्ट 
है 'दिक्‌ अम्बरम्‌ यस्य सः अर्थात्‌ दिशाओं को ही वस्त्र मानने वाले 
दिगम्बर कहलाए। ये लोग वीतराग के लिए निर्वस्त्र रहना ही उचित 
मानते हैं, श्रीमहावीर स्वामी स्वयं नग्न रहते थे। 

जैनधर्म की मान्यता के अनुसार- लगभग द्वितीय शती ई.फू में 
दामी जी के शिष्य भद्रबाहु धर्मप्रचार के लिए दक्षिण दिशा में चले 
गए, तब जैन संघ के नेता संघभद्र ने मानवीय दुर्बलताओं को दृष्टिगत 
रखते हुए जैन साधुओं को श्वेतवस्त्र धारण करने की अनुमति प्रदान 
कर दी। यद्यपि भद्रबाहु को लौटने पर इसे देखकर अत्यन्त दुख 
हुआ। सम्भवतः तभी से इन दो भेदों का प्रादुर्भाव हुआ. जो आज भी 


अपने पुरातन रूप में ही विद्यमान हैं। 
अन्य कुछ विद्वानों का मानना हे कि दिगम्बर जैन संघ में कुछ 
विवाद उत्पन्न होने से शिवभूति ने 83 ई. गे इवेताम्बर सम्प्रदाय की 
नींव डाली। यद्यपि इन दोनों में ही फे छोटे-मोटे मतभेदों को 
णेड़कर मूल सिद्धान्तों में कोई अन्तर नहीं है. जिसे हम शिर बिन्दुओ 
L] समझ सकते हैं- हि 

() दिगम्बरों के मतानुसार, पूर्ण सिद्ध तीर्थकर लाजत हन 
त्याग कर देते हैं। उनका मानना है कि जो जैन सन्त वर्न की 
करते हैं, उन्हें मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती है. ये स्त्रयो को मोक्ष 
अधिकारिणी मानने के पक्षधर भी नहीं हैं । इसके लिए तो 

पुण्यो के आधार पर पुरुषरूप में जन्म लेने क॑ 

| 


| 
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दिगम्बरों की इन विशेष मान्यताओं का उल्लेख सायणमाध्वीय 
“सर्वदर्शनसंग्रह' में किया गया है।' 
(9) इसके ठीक विपरीत श्वेताम्बर धर्मावलम्बी श्वेतवस्त्रों को 
धारण करने के साथ-साथ, स्त्री को भी मोक्ष की अधिकारिणी मानने 
के पक्षधर हैं। इनके अनुसार तो 'केवली' भी भोजन कर सकता है, 
इससे उसे मोक्ष प्राप्त करने में कोई बाधा नहीं आती है। इसके 
अतिरिक्त श्वेताम्बरों का यह भी मानना है कि- महावीर तीर्थकर पहले 
एक ब्राह्मणी देवनन्दा के गर्भ में अवतरित हुए, किन्तु बाद में यह गर्भ 
हटकर रानी त्रिशला के उदर में आ गया, किन्तु इस मान्यता के विषय 
में कोई ठोस आधार नहीं है और इसे सहजरूप से स्वीकार भी नहीं. 
किया जा सकता है। 
3. जैनधर्म में आचार-विचार- इस धर्म में पहले यती, व्रती एवं 
भिक्षुक थे। इसलिए उन्होंने अपने अनुयायियों को अपनी दिनचर्या को 
अत्यन्त संयत रखने का उपदेश दिया। इसमें दिगम्बर साधु तो पूरी 
परह नग्न ही रहते हैं, किन्तु बाद में स्त्री साधुओं को पुरुषों की अपेक्षा 
कुछ अधिक वस्त्र धारण करने की अनुमति यहाँ प्रदान की गयी है। 


र मानना है कि जैन साधु को भिक्षा दवारा ही अपनी आवश्यकताओं साधु को भिक्षा द्वारा ही अपनी आवश्यकताओं 


की पूर्ति करनी चाहिए, जिनमें वस्त्र, कम्बल, भिक्षा-पात्र, दण्ड तथा जिनमें भिक्षा 
रच ल क समन वस्त्र, कम्बल, शा-पात्र, दण्ड तथा 
इनकी मान्यता के अनुसार दिगंम्बर 
पर मिक्षा के माध्यम से ही न कि यःक, भद न कि के 
में रखना चाहिए। सिर एवं मूँछ के बालों को वह अपने हाथ से 
नोचकर साफ करे| इसी को यहाँ 'केशलोचन' की प्रथा के ह रूप में 
आज भी देखा जा सकता है। जैन साधुओं के लिए मात्र तीन घण्टे ही 
शयन का विधान है। शेष समय वह अपने पापों के लिए पश्चात्ताप, 


गे अव रात 
' . भुङ्क्ते न केवली, न स्त्री मोक्षमेति 
प्रादुरेषामयं भेदो महान्‌ श्वेताम्बरैः 

| 


दिगम्बरः | 
सह।। 


4 
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Po ला तती या पज 
हित स्वाध्याय, ध्यान तथा भिक्षाचर्या में व्यतीत कर सकता है। 


त अपने जीवन में "कृमिः (कीट) जैसे तुच्छ जीव की भी हिंसा से 
कति-अंजाने पूरी तरह बचना चाहिए। इसीलिए आज भी जैन लोग 
ते मुख को वस्त्र से ढ़कते हैं तथा पानी को भी कपड़े से छान कर 
वस्तुतः 'अहिंसा' का सूक्ष्मातिसूक्ष्म रूप हमें जैन-दर्शन में ही 
नने को मिलता है, क्योंकि श्रीमहावीर ने अपने उपदेशों में अहिंसा 
प अत्यधिक बल दिया है। वस्तुतः तात्कालिक कर्मकाण्डीय हिंसा के 
वरोध में ही यहाँ इसका कठोरतापूर्वक निषेध प्रतीत होता है | यहाँ 
तक कि श्रीमहावीर ने तो हिंसा के भय से अपने अनुयायियों को कृषि 
कर्म करने के लिए भी पूर्णरूप से मना किया है। यही कारण है कि 
आज भी हमारे देश में अधिकाश जैनमतावलम्बी 'वाणिज्य' आदि 
क्रियाओं में ही जुड़े हुए हैं, कृषिकर्म से नहीं। इसके अतिरिक्त यहाँ पर 
साधुओं को अपने 'उपाश्रय' भें लोगों को 'आगम' अर्थात्‌ शास्त्र या 
दर्शन का उपदेश प्रदान करने का भी निर्देश दिया गया है। 

4. जैनदर्शन के विद्वान्‌- जैनदर्शन का साहित्य विशाल है, 
क्योकि इसके मूलग्रन्थों पर भी परवर्ती जैन साधुओं द्वारा अनेक 


"वैकाओ का प्रणयन किया गया, जिनमें सर्वाधिक प्राचीन उमास्वाति 


विरचित 'तत्वार्थाधिगमसूत्र' है। इसकी संरचना विक्रम संवत्‌ की प्रथम 
शताब्दी में होने की सम्भावना की गयी है।' विद्वन्मान्यता आचार्य स्वाति 


हर में बौद्धदर्शन से सम्बन्धित बिखरी हुई सामग्री को 
देकर 'अभ्निधर्मकोश' में निबद्ध किया और स्वग 
३.) भी की थी, वैसे ही आचार्य 

पत-तत्र बिखरी .हुई इस दर्शन से सम्बन्धित 


Me ep जल 


` भारतीय दर्शन का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री पृष्ठ-69 । 


पद्धति से अपने शो 
ऊपर (सकी बंद दो विद्वानों में प्रमुखरूप से सिद्धसेन दिवाकर का 
पंचम शती में आविर्भाव माना गया, जिन्होंने न्यायावतार, न्यायावतार, सम्मतितर्क, 
त्वर्थ टीका नाम जैनदर्शन के ग्रग्थों की रचना की। इसके बाद 
अष्टमशती में हरिभद्र ने '"षड्दर्शनसमुच्चय' और 'अनेकान्तजयपताका' 
का निर्माण किया। इसके अलावा इसी शती में भट्ट अकलंक ने भी 
अनेक दार्शनिक ग्रन्थों का प्रणयन किया, जिनमें 'राजवार्तिक' उमा- 
स्वाति के 'तत्त्वार्थाधिगमसूत्र पर वार्तिकरूप में लिखा हुआ प्रसिद्ध 


` ग्रन्थ माना जाता है। 
तत्पश्चात्‌ 4039 ई. अर्थात्‌ बारहवीं शती में अनन्ताचार्य ने _ 


'परीक्षामुखसूत्रलघुवृत्ति नामक प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखा तथा (50 ई) 
नेमिचन्द ने द्रव्य-संग्रह, हेमचन्द्र (।0887772 ई.) ने 'अन्ययोगव्यव- 
च्छेदत्रिंशिका' एवं 'प्रमाण मीमांसा' नाम जैनदर्शन विषयक ग्रन्थों की 
संरचना की। पुन: मल्लिषेण नामक आचार्य ने 292 ई. में हेमचन्द्र के 
'अन्ययोगव्यवच्छेदत्रिंशिका' पर 'स्याद्वाद्मंजरी' नामक टीका लिखी, 
जिसे जैनदर्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के रूप में मान्यता प्राप्त है। इसी 
` प्रकार प्रभाचन्द्र के 'प्रमेयकमलमार्तण्ड' एवं देवसूरि ।086-767 ई के 
'प्रामाण्यतत्त्वालोकालंकार' भी जैन दर्शन के प्रसिद्ध ग्रन्थों में | 
हैं। प्रौढ तर्क, अटूट युवितयाँ इन ग्रन्थों की महत्त्वपूर्ण विशेषता मानी 
है । सूक्ष्मवृष्टि से विचार करने पर हमें संस्कृत तथा प्राकृत भा” 
आज पढ का कना fe दर्शन होते है. जिल ह 
इनके नाम से भी परवत ह ड है। दूसरे शब्दों में, हम तो वषपर 
5. जैनदर्शन 
देखते हैं कि लन चे गहनरूप से विचार करने ho 
अनुभव रहा है। इसीलिए विद्वानों ने इसे प्रत्यक्षवादी श्रेणी में रखा त्त्वं का आधार व्यक्ति का दै | 
विद्वानों ने इसे प्रत्यक्षवादी श्रेणी में री हि 


द 
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Fn की विभिन्नता के आधार पर यहाँ सभीप्रकार के मतों की 
निक सत्यता को स्वीकार किया गया है, जिस कारण इसे 'उदार 
४ वाला दर्शन' भी माना गया है। दूसरे शब्दों में, जैन चिन्तन का 
यही है कि- 'सभी दर्शन आंशिकरूप से सत्य तथा “सभी दर्शन आंशिकरूप से सत्य तथा आंशिक 
वॅट से असत्य हैं।' 7 
6. जैनदर्शन में 'सत्‌' की स्थिति- संसार के विविध दर्शनों में 
हूँ दिखायी देने वाली वस्तुएँ 'सत्‌' हैं या 'असत्‌', इस सम्बन्ध में 
अद्य विचार किया गया है। जैसे- वेदान्तियों का मानना है कि 
कमान जगत्‌ माया है। इसीप्रकार सांख्यदर्शन में केवल पुरुष को 
सत माना गया है और दूसरे तत्त्व प्रकृति को नित्य होते हुए भी 
णामी कहते है, जबकि बौद्धों ने इन्हें क्षणभंगुर कहा है, क्योंकि 
अमे प्रत्येक क्षण उत्पन्न होने तथा विनाश का क्रम जारी रहता है | 
जबकि जैनदर्शन में 'सत्‌' की परिभाषा एक नए तथा मौलिक 
भ में प्रस्तुत की गयी है। तदनुसार- प्रत्येक पदार्थ में सत्‌ और 
असत दोनों ही अंशतः विद्यमान रहते हैं। उदाहरण के लिए जब 
कहर मिट्टी से घडा बनाता है, तो यहाँ पूर्व में स्थित मिट्टी में घड़े की 
पत्ति होने से मिट्टी तो अप्रत्यक्षरूप से नष्ट हो गयी और उसके 
| चीन पर घडा उत्पन्न हो गया। 
` इसी आधार पर पदार्थों में सदसद्‌ 
दात्त स्पष्ट हो जाता है, क्योंकि यहाँ मिट्टी के जा इसे 
LE हो गया है, जिसके साथ मिट्टी का प्रत्यक्ष भी हमें के द 
फे हे पूरी तरह नष्ट नहीं हुई है। इसी अनुभवगम्य ज्ञान ना 
| > दर्शन में सत्‌ की परिभाषा की गयी है, जिसमें उत्पन्न + ' 
` ` पथा नित्यता तीनों ही विद्यमान होते हैं, वही सत्‌ है। में 
| भका लिए जिसे हम नित्य कहते हैं, आत्मादि तता क 
| का यही मानना है, जिसे हम शंकर तथा बौद्धो के उपनिषदों के 
|. मैं देख सकते हैं, क्योंकि यहाँ पर बुद्ध तथा उपनिषदो 


अंशों' की विद्यमानता का 
नाश से घड़े का 


| 
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दृष्टान्तों को आधार बनाकर ही अपने सिद्धान्त की व्याख्या की गयी 
है।' इसीलिए उन्होंने कहा कि- 


सत्‌ । 

7. जैनदर्शन में द्रव्य- जैनदर्शन में द्रव्य ही धर्मीरूप में प्रसिद्ध 
है। दर्शन की भाषा में "धर्म॑ पद गुण का पर्यायवाची रहा है, क्योंकि 
प्रत्येक द्रव्य सदसत्‌ धर्मों का आधार होता है, उनके इसप्रकार के कुछ 
आवश्यक गुण या धर्म होते हैं, जो उसकी सत्ता के लिए अत्यन्त 
अनिवार्य हैं। इन्हीं के आधार पर इन्हें उस-उस रूप में पहचाना जाता 
है। 

इन आवश्यक धर्मों के अलावा उनमें ऐसे कालविशेष में उत्पन्न 
होने वाले परिवर्तनशील धर्म भी होते हैं। इनमें से आवश्यक तथा 
शाश्वतधर्मों को बौद्धदर्शन में 'गुण' नाम से कहा गया है और. परि- 

- वर्तनशील धर्मों का नाम वहाँ 'पर्याय' है। जैनदर्शन के अनुसार द्रव्य 

` वही है, जिसमें दोनों प्रकार के धर्म गुण और पर्याय विद्यमान हों। यही 
कारण है कि 'तत्त्वार्थाधिगमसूत्रकार' ने द्रव्य की पंरिभाषा 'गुण- 
पर्यायवद्द्रव्यम्‌' की | 

इसीप्रकार आस्तिक दर्शनों में न्यायदर्शन के अनुसार 
'गुणाश्रयो द्रव्यम्‌' परिभाषा की गयी, जो जैनदर्शन की परिभाषा से 
पर्याप्त मिलती जुलती है। यहाँ द्रव्य के दो वर्ग किए गए हैं। (क). 
अस्तिकाय (ख) अनस्तिकाय। इनमें भी अस्तिकाय से अभिप्राय बई 
देशव्यापी तथा अनस्तिकाय का अर्थ एकदेशव्यापी से है। यहाँ तो 
वळ ws ही अनस्तिकाय अथवा एकदेशव्यापी माना गया है और 

oe न बा है (अ) जीव (ब) अजीव। 
बद्धजीव। इसके बाद दद्धजीव pred Cn pd > 
स्थावर। तत्पश्चात्‌ त्रस ग ककि एकक 

या जंगम जीव के इन्द्रिय-संख्या के 


। , दासगुप्त, पृष्ठ-॥74 


= विकर हो पंच 70.0. पना पचन्द्रिय जैन दर्शन (66 
पर चार भेद किए हैं। चतुरिन्द्रिय, त्रीन्द्रिय 


संप मे तथा एकेन्द्रिय 
जसे हम इसप्रकार संक्षेप में समझ सकते हैं- उ 
(ित्र-१) र | | 


ssi णन 
अस्तिकाय a 


अनस्तिकाय 
(बहुदेशव्यापी) ह 
BO अज़ीव काल 
मुक्त जीव बद्ध SEI गया अधर्म आकाश पुदूगल 
त्रस/ जंगम स्थावर (एकेन्द्रिय) क मीर । 
Pn its ses वनस्पति आदि (पार्थिव परमाणु) (भौतिक पदार्थ) 
->+--- ८ 

न्य चतुरिन्द्रिय द्ीन्दिय 
"मनुष्य, पशु, पक्षी) (भ्रमर) (पिपीलिका) (घोंघा) 


उपर्युक्त चित्र से स्पष्ट है कि अनस्तिकाय के रूप में यहाँ 
केवल काल को ही माना गया है, जबकि अजीव के धर्म, अधर्म, 
आकाश एवं पुद्गल के रूप में चार भेद किए गए हैं तथा पुद्गल भी 
यहाँ अणु और संघात रूप में दो प्रकार का प्रस्तुत किया गया है | अब 
शम इनकी व्याख्या करने का प्रयास करेंगे- 

8. जैनदर्शन में जीव का स्वरूप- जैनदर्शन में 'जीव' का | 

"मुख गुण इसकी 'चेतना' है, जो जीव में हमेशा ही विद्यमान रहती है। | 
के आधार पर हम जीव की सत्ता की प्रत्यक्ष अनुभूति 

तिरिन करते हैं। जीव या आत्मा का शुद्ध स्वरूप अनन्तदर्शन, a अनन्त | i 

शन, अनन्त सुख और अनन्त वीर्यसम्पन्न होना है, > शी 
यति मे उसका यह रूप कर्म के सूक्ष्म आवरण से ढ़का रहता है, जो 
गोदिकाल से निर्मित होकर अपेक्षाकृत प्रगाढ होता रहता है। इसी- 
ज्ञान सीमित हो जाता है और इसे अल्पज्ञ कहा जाता है। 

कर्म के बन्धन को नष्ट करके वह सर्वथा मुक्त हो जाता है। || 


शाब्दो श. जे कयो का सालन आग य अपने मूल स्वरूप में आ जाता है। यही कारण है कि 
में केवली साधक सर्वज्ञ एवं माने गए हैं। 


862) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास “णा 

... जैनदर्शन में जीव एक शाश्‍वत द्रव्य है, Ras 
नन्त देशों भें व्यापक होने से बहुसंख्यक है। ये ho कक ल ही सम 
अपित्‌ मध्यम परिमाण चाले हैं अर्थात्‌ ये न तो विभु हैं a sa 
ही हैं। वस्तुतः इन्हें दोनों के बीच का परिमाण रट त ha El लए 
इनकी गिनती अस्तिकाय द्रव्यो अर्थात्‌ एकदेश व्यापी द्रव्यों में की 
जाती है। ये जीव जिस भी शरीर में प्रवेश करते हैं, उसी के परिमाण 
के अनुसार स्वयं को संकुचित या विस्तृत कर लेते हैं। इसलिए इन्हे 
परिणामी कहा गया है। इनकी व्यापकता वस्तुतः शरीर विशेष तक ही 
सीमित रहती है। शरीर के प्रत्येक अंग में आत्मा का वास रहता है, 
यहाँ तक कि केश, नखादि में भी। इसीलिए इसे सावयव द्रव्य कहा 
गया है। इसका कारण है कि यदि शरीर में कहीं भी कष्ट- पहुँचता है, 
तो उसे हम प्रतिदिन अनुभव करते हैं। 

ध्यातव्य है कि जैन आचार्यों ने शरीर में जीव की सत्ता को 

आलोक 


रोक अर्थात्‌ प्रकाश के रूप में === ज्जात प्रकाश के रूप में माना है अर्थात्‌ आत्मा की शरीर में 
स्थिति दूसरे जड़ पदार्थो के समान नहीं है। परेशानी 
तब लोग आत्मतत्त्व को भी 


तथा प्रत्यभिज्ञान के जीव की सत्ता में प्रमाण- जैनदर्शन स्मरण 


प्रत्यक्ष ही मानता है रः सुख-दुःख की अनुभूति द्वारा आत्मा को 

„यह स्वसंवेदन प्रन कहा गया है, क्योंकि 
मी प्रतिदिन किसी भी धर्मी के क होता है। व्यावहारिक दृष्टि से 
प्रत्यक्ष कहा गया है। इसी आधार पर देखना या अनुभव करना ही 
स्मृति, संकल्प आदि का प्रत्यक्ष धर्मी आत्मा के धर्म सुख-दुःख, 


मी आत्मा का ही प्रत्यक्ष है । 


जैन दर्शन (563 
जैनदर्शन में प्रत्यक्ष प्रमाण के अलावा अनुमान प्रमाण को भी ] प्रमाण को भी 


मान्यता प्रदान की गयी है। दैनिक व्यवहार में हम शारीरिक क्रियाओं 
को देखकर उसके नियन्त्रक या परिचालक का सहज ही अनुमान लगा 
लेते हैं, क्योंकि उसके प्रेरक के अभाव में शरीर का कोई भी अंग स्वयं 
कार्य का सम्पादन नहीं कर सकता है। इसलिए ज्ञाता चैतन्य है, 
इसका प्रत्याख्यान करना उचित नहीं है। 
इसीप्रकार यहाँ पर निमित्त कारण के आधार पर भी जीवात्मा 
. की सिद्धि की गयी है, क्योंकि जिसप्रकार संसार के सभी कार्यों की 
¦ - उत्पत्ति में निमित्त कारण की उपस्थिति होना आवश्यक है, वैसे ही 
। शरीर की उत्पत्ति भी भौतिक उपादानों के अलावा एक निमित्त कारण, 
| की आवश्यकता पड़ती है, जो वस्तुतः आत्मा ही है। 
| 40. जैनदर्शन में चैतन्य- उल्लेखनीय है कि जैनदर्शन में 
चैतन्य की उत्पत्ति चार्वाक के समान भौतिक द्रव्यों के विलक्षण संयोग 
से नहीं होती है, क्योंकि यदि ऐसा होता तो उसकी अनुभूति हमेशा 
¦ रहनी चाहिए थी, किन्तु दैनिक व्यवहार में हम देखते हैं कि सुषुप्ति, 
| - मूर्च्छा तथा मृत्यु की दशा में चैतन्य की अनुभूति नहीं होती है। 
उपादान कारणों को हमेशा ही कार्य सम्पादन के लिए निमित्त कारण 
की अपेक्षा रहती है और वह निमित्त कारण चेतन आत्मा के अतिरिक्त 
अन्य कोई नहीं है। 

44. कर्म सिद्धान्त इस दर्शन में जीवात्मा से सम्बद्ध कर्म का 
सिद्धान्त है। कर्म ही संसाररूपी रंगमंच पर जीव की विविध भूमिकाओं 
का मूल कारण है। इन्हीं कर्मो के बुरे या भले होने पर उसे अच्छी या 
बुरी योनियों में जन्म लेना पड़ता है। कर्म की व्याख्या वस्तुत: यहाँ पर 
दूसरे दर्शनों की अपेक्षा अधिक विस्तृत तथा गम्भीर रही है, जो अन्यत्र 
दुर्लभ है। 

यहाँ तो जन्म तथा मरण को भी कर्म के आधार पर ही माना 

. गया है। जैनदर्शन के अनुसार- स्वभाव से जीव अनन्तज्ञान, अनन्त 


500) दर्शनशास्त्र का अन्तरा इतिहास कल्याण दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
अनन्त वीर्य का आगार है, किन्तु यही कर्म 


दर्शन, अनन्त सुख और अन इसे तिरोहित कर देता है। ये 


उसके वास्तविक रूप पर पर्दा डालकर ई 
कर्म अनेक प्रकार के हैं। 

हे जैसे- अनन्त ज्ञान को ढ़कने वाले ज्ञानावरणीय, अनन्त दर्शन 

को आच्छादित करने वाले, दर्शनावरणीय। इसीप्रकार जीवात्मा के 

अनन्त सुखरूप को तिरोहित करने वाले मोहनीय कर्म कहे जाते हँ, 


जिन्हें हम संक्षेप में इसप्रकार समझ सकते हैं- 
(चित्र-2) कर्मों के चार प्रकार 


क मात मा दर्शनावरणीय वेदनीय मोहनीय 

उल्लेखनीय है कि जैनदर्शन कर्म की एक अन्य श्रृंखला को 
स्वीकार करता है, जिसे यहाँ 'प्रारब्ध संज्ञा' प्रदान की गयी है, जिसके 
आधार पर जीवात्मा को आयु, शारीरिक सम्पत्ति तथा जाति विशेष में 
उत्पत्ति की उपलब्धि होती है | इन्हीं में शुभकर्मो से व्यक्ति अच्छा होते 
हुए भी एक कर्म को नहीं कर पाता है, जबकि इसकी दूसरी श्रृंखला 
के चार प्रकार हैं- आयुष्कर्म, नामकर्म, गोत्रकर्म तथा अन्तराय कर्म, 
जिन्हें हम इसप्रकार प्रदर्शित कर सकते हैं- 


(चित्र-3) कर्मविषयक अन्य श्रृंखला 
अलय दन ea त 
ह उेबिशंनिऑरनिलिनश 
न da अधर्म आ 
त्रस/ जंगम य लल न्या आकर चं अणु णा संघात 
ह (पार्थिव परमाणु आदि) भौतिक पदार्थ 
(मनुष्य, पशु, पक्षी आदि) (रमर आदि) (चीटी आदि) (घोघा आदि) 


अपने दैनिक जीवन में हम कर्मों के सम्पादन के विषय में दो 
रूपों का सामान्यरूप से अनुभव करते हैं। प्रथम. सं 
, संकल्प तथा द्वितीय, 
| 


नक 


| 


ग किए गए हैं-(॥) भावकर्म (2) द्रव्य कर्म | 
इनमें भी भावकर्म वह संकल्परूप है, जो काई 
हे लिए मस्तिष्क में उठता है | इसी भाव को यहाँ a अवतारणा 
है क्योंकि जिसप्रकार किसी द्रव्य की ह त ल इ लक में कहा गया 
है, उसीप्रकार से हमारा कर्म भी हमारे उती = अणण करम भी हमारे संकत्य का सा होता ह 
संकल्परूप ये सूक्ष्म भांवनाएँ ही उसकी उत्पादक होती हॅ 


संकल्परूप में उसे अणु तथा सम्पन्न होने पर उसी को कार्य-द्रव्य की 


_ संज्ञा प्रदान की जाती है | 


ये ही कार्य-द्रव्य आत्मा में पहुँचकर उसके साथ जुड़ जाते हैं” 
तथा जीवात्मा में जो रागद्वेष की भावना होती है, उसी को यहाँ 
कषाय कहा गया है। यह कषाय ही इन द्रव्य-कार्यों के अंशों को 
आत्मा से संयुक्त करने में गोंद का काम करता है। जैनदर्शन में आत्मा 
पर चिपके हुए कार्य-द्रव्यों के अणुओं को 'लेश्य' कहा गया है, जिसके 
कारण इन कर्मो के फलों का जीवात्मा भोग करता है। ये कर्मलेश्य 


| आत्मा से तभी अलग होते हैं, जब जीवात्मा इनका भोग कर लेता है। 


उसके बाद ही वह अपने स्वाभाविकरूप को प्राप्त कर सकता है। 
2. कर्म, आस्रव एवं निर्जरा- उपर्युक्त आधार पर गी 
के आस्रव तथा निर्जरा दो प्रकार के कर्मों को सरलता से समझ सक 


है भाव या संकल्प जो व्यक्ति के क्रियात्मक कर्मों के कारण होते ह. 
ह सह उसप्रकार की प्रणालिका के रूप में माना गया है. नि 
शशी नाली द्वारा पानी खेत में जाता है! इसप्रकार ra 
कैयात्मक दोनों. प्रकार की कर्म प्रणालिकाओं द्वारा आत्मा में नाम से 
विय होता रहता है। ये प्रणालिकाएँ ही जैनदर्शन में आपर 
फेही गयी हे | | यह आस्रव दो 
भाव एवं क्रियात्मक रूप कर्मों के आधार पर js भी प्रथम 
कार का होता है। प्रथम, भावास्रव, द्वितीय, i | 


७66)_दर्शशशास्त्र काअन्तंग इतिहास ्<््क्- दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


भावासव फिर से पाँच प्रकार का हो जाता है-() मिथ्यात्व (2) 
अविरति (3) प्रमाद (4) योग (5) कषाय। ध्यातव्य है कि यहाँ पर 
मिथ्यात्व से अभिप्राय भ्रान्ति, अविरति का अर्थ असंयम, प्रमाद का नाम 
असावधानता, वाणी, कर्म तथा शारीरिक कर्मों का अभिप्राय योग एवं 
कषाय का अर्थ राग है, जो समभाव की मर्यादा तोड़ने का कारण 
बनता है। 

कर्मास्रव या द्रव्यास्रव, जो वस्तुतः कर्म के स्थूलरूप का संचय 
आत्मा में करते हैं, आत्मा को अनेक प्रकार से प्रभावित करते हैं। 
कर्मा्रव को ही द्रव्यास्रव भी कहा जाता है। इनके द्वारा आत्मा में 
इसप्रकार की विकृतियाँ उत्पन्न होती हैं, जिनसे वह अपने लिए 
उपर्युक्त ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, वेदनीय, मोहनीय, आयु, नाम, 
गोत्र तथा दूसरे अन्तरायों का जाल बुनता रहता है। 

इसी प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि उक्त कर्मास्रव या 
भावास्रव से आत्मा के लिए भावबन्ध और द्रव्यबन्ध तैयार होता रहता 
है, जो प्राणी के जरा-मरण का कारण बनता है। इनका उच्छेद वस्तुतः 
अहिंसा, सत्य तथा संयम का पालन करने से होता है। 

उक्त सांसारिक बन्धमूलक कर्मों के अलावा एक वे कर्म भी 
होते हैं, जिनसे इसकी निवृत्ति होती है, जिन्हें यहाँ निर्जरा नाम दिया 


जाते हैं, उन्हें ही निर्जरा कहते हैं, किन्तु इसी प्रसंग में यह अवश्य 
समझना चाहिए कि कर्म भले ही कैसा भी क्यों न हो, वह भाव या 
संकल्प पर ही अवलम्बित होता है | 

इस आधार पर निर्जरा कर्म भी दो प्रकार के हो जाते हैं-() 
WE निर्जरा (2) द्रव्य निर्जरा। इनमें भावनिर्जरा कर्म, आत्मा फे 
परिवर्तन की प्रवृत्तियों के लिए सूक्ष्म अणुओं का निर्माण करते हैं और 
इन्हीं अणुओं द्वारा द्रव्य निर्जरा कर्मों की सृष्टि होती है, जो वास्तव मे 
बन्धमूल कर्मों का नाश करण वाला है | इसप्रकार क्सो का क्षय 
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त्था संचित कर्मों के उपभोग किए जाने के बाद ही जीवात्मा 'मोक्ष' 


का अधिकारी होता है। 


सामान्यरूप से कर्मों का क्षय उनके उपभोग से ही होता है, 
किन्तु तप एवं चारित्र्य से या उसके बिना भी उन्हें छूट मिल जाती है। 
इसप्रकार ये निर्जरा सविपाक तथा अविपाक भेद से दो प्रकार के हो 
जाते हैं। इसप्रकार निर्जर कर्मो की साधन-प्रक्रिया का नाम ही 'संवर' 
है। उपर्युक्त विवेचन के आधार पर जैनदर्शन में आस्रव को बन्धन का 
तथा संवर को मोक्ष का कारण माना गया है। 

१3. जैनदर्शन में पुद्‌गल- उल्लेखनीय है कि बुद्धदर्शन में 
पुद्गल पद का प्रयोग व्यक्ति के अर्थ में हुआ है, किन्तु यही. पद 
जैनदर्शन में वस्तु या पदार्थ अर्थ में प्रयुक्त हुआ है अर्थात्‌ यहाँ पर 
यही पुद्गल अजीव अस्तिकायों में प्रमुख है। इसके अलावा धर्म, अधर्म, 
आकाश, काल तथा पुण्य, पाप आदि भी अजीव अस्तिकायों में ही गिने 
गए हैं। 

जो जड़ तत्त्व, पदार्थों के निष्पादन में काइण होता है, उसी 
को यहाँ 'पुदूगल' संज्ञा प्रदान की गयी है। इसी को सांख्य में प्रधान 
या प्रकृति तथा न्यायदर्शन में परमाणु से निष्पन्न माना गया है। दूसरे 
शब्दो में, जिन तत्त्वों के प्रचय से शरीरादि का निष्पादन तथा उच्छेद 
से विनाश होता है, वही पुद्गल है। ध्यातव्य है कि सांसारिक पदार्थों 
का निर्माण अणुओं से होता है और इन अणुओं का कोई तिवारी नी 
होता है, ये तो अनादि तथा अनन्त होने के कारण नित्य होते हैं। 

दो परमाणुओं के संयोग से एक स्कन्ध की सृष्टि हो i 
इसीप्रकार के अनेक स्कन्थों के संयोग से स्थूल-सृष्टि बनती है। स 
परमाणुओं में स्पर्श, गन्ध, रस और रंग विद्यमान हैं, क्योंकि bows 

तेज तथा वायु इन सभी के परमाणु एक जैसे ही हैं। ये क! 
हौने से इनमें भी गुणगत ध्वंस विद्यमान रहता है। 
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इसी क्रम में एक बात विशेषरूप से उल्लेखनीय है कि 
बौद्धदर्शन पदार्थों की सृष्टि में परमाणुओं के, वास्तविक संयोग को 
स्वीकार नहीं करते हैं, किन्तु जैनदर्शन इनमें इस संयोग को मान्यता 
प्रदान करता है। दूसरी महत्त्वपूर्ण बात, न्याय और वैशेषिक दर्शनों में 
प्रत्येक भूत अर्थात्‌ पृथ्वी आदि के परमाणु भी अलग-अलग माने गए 
हैं, जैसे- पृथ्वी का परमाणु, जल का परमाणु आदि, किन्तु जैनदर्शन में 
इन सभी में समरूपता को स्वीकृति प्रदान की गयी है। 

यद्यपि परिणामी गुणों के आधार पर परमाणुओं को नश्वर कहा 
जा सकता है, किन्तु द्रव्य की अपेक्षा से इन्हें 'नित्य' ही कहा जाएगा | 
इसलिए स्पष्ट है कि नैयायिकों के समान जैनदर्शन इन्हें सर्वथा नित्य - 
मानने का पक्षधर नहीं है। 

44. जैनदर्शन में धर्म, अधर्म और आकाशास्तिकाय- इसी प्रसंग 
में उल्लेखनीय यह भी है कि- जैनदर्शन धर्म, अधर्म को सामान्यरूप से 
समझे जाने वाले पुण्य तथा पाप के रूप में मान्यता प्रदान नहीं करता 
है। उसके मत में तो 'धर्म' वे तत्त्व हैं, जिनसे संसार के सभी जड़ 
तथा चेतन पदार्थ अपनी गति को हमेशा बनाए रखने में समर्थ होते हैं, 
क्योंकि गति या संचरण के अभाव में तो संसार की सत्ता की कल्पना . 
भी नहीं की जा सकती है। इसी गति का सहयोगी तत्त्व 'धर्म' 
कहलाता है, जिसप्रकार जल का प्रवाह मछली की गति में कारण 
बनता है, वैसे ही संसार के सभी पदार्थों में गति का कारण भी यह 
धर्म ही है। यह वस्तुतः उनके संचरण में सहयोगी की भूमिका निर्वहण 
करता है। यही धर्मतत्त्व सम्पूर्ण लोकाकाश में व्याप्त है। इसीलिए इसे 
यहाँ अस्तिकायों के अन्तर्गत स्वीकार किया गया है। 

धर्म के समान ही अधर्म के विषय में भी समझना चाहिए, 
क्योंकि यहाँ पर अधर्म, पाप अर्थ में प्रयुक्त न होकर धर्म के विरोधी 
तत्त्वरूप में माना गया है, क्योंकि धर्म यदि संचार का कारण है तो 
अधर्म विश्रान्ति में सहयोगी होता है। इसप्रकार सांसारिक जड़ एवं 

| 


+ 
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षं के विश्राम में सहायक तत्त्व को ही यहाँ ' 


है। इस आधार पर कहा जा है किस a 
गी है। इस जा सकता न में सं 
सहयोगी कारण धर्म तो विश्रान्ति में ह = शन्ति में सहयोग करने वाला तततव ही अम कसाला ललात क 
है 

आकाश को यहाँ दो प्रकार का माना गया है। प्रथम, लोक- 
अकाश, द्वितीय, अलोक-आकाश। सांसारिक सभी पदार्थों में एवं 
के मध्य में स्थित अन्तराल में व्याप्त ही लोकाकाश होता है, जबकि 
अलोकाकाश की स्थिति उससे परे मानी गयी है। आकाश के अभाव में 
संसार के जीव, अजीव पदार्थों की स्थिति का होना सम्भव नहीं है, _ 
कि इन सभी में आकाश की व्याप्ति है तथा ये सभी आकाश में 
आश हैं। वस्तुत: प्रत्येक पदार्थ में दूसरे पदार्थों के लिए जो अवकाश 
ता है, वह आकाश ही वस्तुओं की सत्ता में महत्त्वपूर्ण कारण होता 
है| 


इसप्रकार यहाँ आकाश की सत्ता को वास्तविक संज्ञा shh 

गै गयी है, क्योंकि जैनदर्शन के मत में इसे हम अनावरण, हमें तो 

चय कहकर केवल अभावात्मक नहीं कह सकते हैं, dd होने 

भथार्थरूप में मान्यता देनी होगी, क्योंकि इसके इसके व्यापक 

र मला दूसरे पदार्थो को अवकाश कैसे सम्भव था? है। 

5 शाल ही इसकी गणना असि भेळ आह यहाँ पर 

- जैनदर्शन में काल एवं समय- की गयी है। तदनुसार 

तेथा समय में भी सूक्ष्म भिन्नता प्रतिपादित की इसके निर्माण हेतु 

असंख्य परमाणुओं का समूह है, किन्तु पवारची मे 

माणुओ का मिलन नहीं होता है. ये अणुसमूह की के गुणों का 
का करने में कारणमात्र होते हैं, 

गुणो २ पिषिय होता है। इसप्रकार पुराने निर्भर 
क प्राप्ति इन्हीं काल के परमाणुओं पर नि 
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किन्तु यहाँ यह भी समझना आवश्यक है कि काल को यहाँ 
किसी भी प्रकार ,के परिवर्तन का प्रेरक कारण नहीं माना गया है, 
किन्तु यहाँ तो वह सहायक कारण मात्र है। ठीक उसीप्रकार जैसे धर्म 
वस्तुओं के संचरण तथा अधर्म में उनमें विश्रान्ति के कारण माने गए 
हैं। 

समय को यहाँ पर पर्यायवाची न मानकर काल का ही एक 
अंश माना गया है, जो परिवर्तनशील होकर क्षण, मुहूर्त, घटी, दिन 
आदि के रुप में हमें प्रत्यक्ष होता आद क॑ रूप में हमें प्रत्यक्ष होता है। इसप्रकार कहा जा सकता है कि 
जैनदर्शन में काल दूसरे पदार्थों में परिणाम उपस्थित करने में ही 
राहयोगी नहीं है, अपितु अपने आपको भी परिणाम को सौंपकर 


मुहूर्तादि रूप में हमेशा ही परिवर्तनशील रहता है। इसीलिए इसे द्रव्य 
की कोटि में रखा गया है। अतः काल द्रव्य है और मुहूर्तादि इसके: 
पर्याय कहे जाते पर्याय कहे जाते हैं | 


दूसरे शब्दों में, काल पारमार्थिकरूप में निरवयव तथा व्याव- 


व रूप में समय कहलाता है | घटी आदि अवयवों के आधार पर 
इसे सावयव भी कहा जाता है, इसलिए यही समय सादि. तथा सान्त 


क जबकि पारमार्थिक काल अनवच्छिन्नरूप से स्थित होकर शाश्वत 


6. जैनदर्शन के सप्त पदार्थ- ने 
द्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, जिसप्रकार वैशेषिकदर्शन 


पदार्थों को स्वीकार किया 

से सर्वथा भिन्न हैं। सा अतपरा ची न सप्त पदार्थ वैशेषिक के पदार्थो 
(क) आस्रव 

जीव (झ) अजीव। जो (ग) संवर (घ) निर्जरा (ङ) मोक्ष (ज) 
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यद्यपि इनमें से अधिकांश का विवेचन कर्म-प्रकरण में पूर्व में 
क्य जा चुका है, किन्तु फिर भी प्रसंगवश किंचित्‌ संकेत किया जा 
रहा है- * 
(क) आस्रव- जीव के सांसारिक बन्धन का कारण कर्म ही है | 
इसलिए मानसिक, वाचिक एवं कायिक तीनों प्रकार के कर्मों के अणुओं 
का जीव के साथ संयुक्‍त होना ही 'आस्रव' है। इसीकारण इसे जीव 
के जन्म-मरण के बन्धन का कारण कहा गया है, जो भावास्रव तथा 
द्रव्यास्रव रूप से दो प्रकार का होता है, जिसका उल्लेख पूर्व में किया 
जा चुका है। न 
(ख) बन्ध- जीव की सांसारिक दशा का नाम ही 'बन्ध' है। 
जैनदर्शन में जब जीव कषाययुक्त होकर कर्म के अनुरूप पुद्गलों को 


ग्रहण करता है, तब इसे 'बन्ध' संज्ञा दी जाती है, जिसके मिथ्यात्व, - 


अविरति, प्रमाद, कषाय एवं योग ये कुल पाँच कारण माने गए है। 
इनका भी विवेचन पूर्व में किया गया है। 


(ग) संवर-- आस्रव के विपरीत ही 'संवर' होता है, क्योंकि यही 


` किए गए कर्मो को निःशेष करके भविष्य में होने वाले कर्मों के मार्ग को 


सर्वथा अवरुद्ध करता है | इसीलिए इसे संवर संज्ञा प्रदान र गयी है। 


आस्रव के समान ही यह भी भावसंवर तथा द्रव्य संवररूप से. दो प्रकार 


bi है। आस्रव को यहाँ बन्धन का तथा संवर क को यहाँ बन्धन का तथा संवर को मोक्ष का कारण 
कहा गया है | 
भविष्य में कर्म की सन्तति 


(घ) निर्जरा-- उल्लेखनीय है कि भावि व ह 

क करने वाली प्रक्रिया को यहाँ संवर माना ग os 

फेही में किए गए कर्मों को निःशेष बनाने 
गयी है। उन करमो को निष्प्रभ बनाने से opie 

छा नष्ट हो जाती है, क्योंकि सभी प्रकार के कर्मों के विन 
पर ही साधक को मोक्ष की प्राप्ति होती है। 
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(ङ) मोक्ष- सांसारिक आवागमन से मुक्ति होना ही मोक्ष है। 
जीव एवं अजीव प्रकरण में इसका विस्तार से उल्लेख किया जा चुका 
है। यदि संक्षेप में कहा जाए तो जीव के बन्धन का कारण आस्रव है 
तो संवर उसके मोक्ष का निमित्त बनता है। यही जैनदर्शन का सार है,' 

(ज) जीव- यहाँ चेतन प्राणियों को कहा गया है | 

(झ) अजीव- तो अजीव के अन्तर्गत जंगम सृष्टि आती है | 

77. जैनदर्शन में मोक्ष-यह दर्शन आत्मा को मूलरूप में अनन्त 
आनन्द, अनन्त ज्ञान तथा अनन्त दर्शन मानने का पक्षपाती रहा है | 

` सांसारिक बन्धन के कारण इसका यह वास्तविकरूप छिप जाता है। 
बन्ध के आच्छादन से उत्पन्न होने वाले दुःखों से व्याकुल हुआ यह 
अनन्तानन्द स्वरूप वाले मोक्ष की ओर जाने का संकल्प करता है, 
जिसके प्राप्त होने पर इसका स्वाभाविक स्वरूप एवं शक्ति इसे हमेशा ८ 
के लिए प्राप्त हो जाती है। 
अनन्त ज्ञान सम्पन्न मुक्ति की अवस्था को यहाँ 'केवली संज्ञा 
प्रदान की गयी है अर्थात्‌ वह स्वरूप से सामान्य लोगों के मति, श्रुति, 
_ अवधि, मनःपर्याय के ज्ञान से ऊपर उठकर, केवल ज्ञानमय हो जाता 
है। इसीलिए उसे यहाँ 'केवली' कहा गया है। इसी प्रसंग में ध्यातव्य 
यह भी है कि इस अवस्था में भी परिणाम तो होता ही है, नहीं तो वह 
खि गण क ग लिन न्य हो जाएगा, किन्तु यह परिणाम आत्मा के ही 
भला मात्र होता है। दूसरे शब्दों में, इस स्थिति 
नहीं हता है जो जके स्थान पर' नए गुणों का आधान मुक्तावस्था 
| ' जी सांसारिक आत्मा में निरन्तर होता रहता है। 
Fe र उक्त आत्मा को अनादि तथा अनन्त कर्मचक्र, अपने में 
कोळे. व्य शा है, क्योंकि वह अनन्तवीर्य होने से उसे 
की ओर उन्मुख रहता है, जिनसे उसकी 


RN 
' _ आस्रवो बन्धहेतुः स्यात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌। 
इतीमायर्हती मुष्टि अन्यद्‌ अस्या: प्रपंचनम्‌ || 
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वास्तविक दशा उच्छिन्न नहीं होती है। अपने अनन्तवीर्य के अभ्यास से 
कमा का दलन करके केवली मुक्तदशा को प्राप्त करता है, क्योंकि 
अनन्तवीर्य के अभाव में तो आत्मा कभी भी मुकत ही नहीं होता और 
कर्मबन्धनों में ही उलझा रहता है और मोक्ष का अधिकारी भी नहीं 
होता है। रू 
यह कर्म उसके मार्ग में केवल तभी तक बाधाओं को उत्पन्न 
करता है, जब तक वह अपने अनन्तवीर्यरूप को विस्मृत किए रहता है। 
उसका ज्ञान होते ही वह उसे मुक्ति की प्राप्ति होने से विचलित नहीं 
कर पाता है और उसके मुक्त होने पर उसके समक्ष कोई बाधा भी 
उपस्थित नहीं करता है। इसी को यहाँ 'मोक्ष' संज्ञा प्रदान की गयी है। 
।8. जैनदर्शन में ज्ञान, प्रमाण एवं भेद- जैसा कि पूर्व में कहा - 
जा चुका है कि आत्मा स्वभाव से ही अनन्त ज्ञानरूप है, जो सांसारिक 
स्थिति में प्रकट नहीं होता है। इसके अलावा यह आवरणीय नि 
के कारण बाधाओं के आने से परिमित भी रहता है, किन्तु यह 
सूर्य के समान 'स्वपरभासी' होता है अर्थात्‌ जिसप्रकार ९४ 
भासित करते हुए दूसरे पदार्थों को भी दीपित करता यीन क 
ज्ञान भी लौकिक स्थिति में स्वयं को तथा दूसरी 
करता हे | न 
फि_ ,.जेब कोई व्यक्ति अपने विषय में वर्णन करते य डीन 
` मैं इस सम्बन्ध में थोड़ा जानता हूँ. तो वहाँ पर को 
र रे थोड़ा आदि से "विषयी' का आभास स्पष्ट pa है। 
है। इसीलिए इस दर्शन में आत्मा को a गए हैं। 
इसके अलावा जैनदर्शन में ज्ञान के दो श्व के 
' परोक्ष एवं द्वितीय अपरोक्ष। इनमें भी परो” र्‍ाक्षात्रूप से 
भूत किया जाता है, जबकि अपरोक्षज्ञान आग ज्ञान भले 
प्र होता है। इस परिभाषा के अनुसार सभी माने जाएँगे, क्योंकि 
भ ही क्‍यों न हों, परोक्ष की कोटि में ही | 
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प्रत्यक्ष ज्ञान भी लौकिक आत्मा को इन्द्रिय तथा मनादि के माध्यम से 

ही होता है, किन्तु ऐसा ज्ञान जिसे हम प्रत्यक्षरूप में जानते हैं, यथार्थ 

में परोक्ष होते हुए भी व्यावहारिक दृष्टि से अपरोक्ष इसलिए मान लिया 

जाता है, क्योंकि अनुमानादि की अपेक्षा उसमें अपरोक्षत्व विद्यमान होता 
है। 

पारमार्थिक दृष्टि से तो अपरोक्षज्ञान केवली लोगों को ही होता 

है, क्योंकि उन्हें किसी भी पदार्थ के ज्ञान के लिए इन्द्रिय, मन आदि 

- की अपेक्षा ही नहीं होती है। लोकव्यवहार की दृष्टि से प्रत्यक्ष को 

अपरोक्ष, अनुमान, स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञान को परोक्ष नाम से ही जाना 

जाता है। शब्द प्रमाण के रूप में यहाँ श्रीमहावीरादि जैन महात्माओं के 


वचनों को स्वीकार किया गया है, जिसे यहाँ 'श्रुत प्रत्यक्ष की संज्ञा दी 


गयी है, जिसे आगे स्पष्ट करेंगे। 
उपर्युक्त विवरण से स्पष्ट है कि जैनदर्शन में सांख्य एवं 
योगादि दर्शनों के समान ही प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द तीन ही प्रमाणों 


. को मान्यता प्रदान की गयी है, किन्तु यहाँ प्रत्यक्ष का स्वरूप थोड़ा 
भिन्न रहा है, जिसे हम संक्षेप में इसप्रकार समझ सकते हैं- 


(चित्र-4) ज्ञान के भेद 
ज 
प्रत्यक्ष 
ठ आकलन. ती. 
fh अलौकिक अनुमान RN प्रत्यभिज्ञानादि 
स मनः पर्याय 


५; आप्त शब्द प्रमाण 


इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि यहाँ अपरोक्ष के दो भेदों 
में से सही अथो में तो पारमार्थिक अपरोक्ष को ही अपरोक्ष की श्रेणी में 
रख सकते हैं, क्योंकि इसका आविर्भाव कर्मबन्धन क्षीण होने पर केवली 
की दशा प्राप्त करने के बाद ही होता है। इसी आधार पर यहाँ 
व्यावहारिक अपरोक्ष तथा पारमार्थिक अपरोक्ष दो भेद किए गए हैं। 


| 
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इसके अलावा लौकिक प्रत्यक्ष या अपरोक्ष के भी दो भेद होते 
॥ प्रथम, मति और द्वितीय, श्रुत। सामान्य लोगों में जिस ज्ञान की 
ल्यत्ति मन तथा पंच इन्द्रियों में से कोई एक, इन दो इन्द्रियां के 
ग्यम से होती है, उसे यहाँ "मति प्रत्यक्ष संज्ञा दी गयी है। इसी 
फ़ार यदि यही ज्ञान किसी के बताने से होता है, उसे 'श्रुत प्रत्यक्ष 
बहा गया है | 
किसी भी प्रकार के प्रत्यक्ष में जैनदर्शन चार अवस्थाओं को 
यता प्रदान करता है | प्रथम अवस्था में, जब हमारी इन्द्रियाँ तत्तत्‌ 
कय को ग्रहण करने के लिए तत्पर होती हैं अर्थात्‌ उनमें इसप्रकार 
भै उत्कण्ठा होती है। इन्द्रिय के इस संवेदन को 'अवग्रह' कहते हैं। 
ैे- किसी प्रकार की ध्वनि को सुनकर श्रोत्र उस ओर कि 
त है, तो यह उसकी 'अवग्रह अवस्था" कहलाएगी। 
द्वितीय अवस्था में, उस ध्वनि को जानने के लिए 'यह 
भे आगे बढ़ते हैं, यही वस्तुतः 'मति' नामक 
क है। तृतीय अवस्था में, हम इस निर्णय 
असम थनि अमुक की है, इसे यहाँ 'आवाय' 
बैक कह अवस्था 'धारणा' है, जिसमें वह 
„ठ जाती है कि यह अमुक की आवाज अमुक की ध्वनि है। 
पर हम सुनते ही जान लेते हैं कि यह तो अर के 
यह तो बात हुई 'मति प्रत्यक्ष की, अन हे सामान्यरूप 
१४, कहते हँ | इसी का अन्य नाम यदि उसी को 
अर्थ को स्वयं देखकर जानते हैं. ह तो वही भुत 
ष व्यक्ति के सहयोग से जाना 
श्रेणी में आता है | इच्छा हुई और आ 
भिक ; सै आपके मन में जल पीने फी उसने जो भी बताया 
लिए किसी से तालाब का मार्ग पूछ और वहाँ मिल गया, तो 
चुकरण करते हुए चलने पर वह आपको | 


ह क्या है? 


|] 
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यह प्रत्यक्ष 'श्रुत अर्थ' माना जाएगा। जैनदर्शन में तीर्थकरों के उपदेश 
उत्कृष्ट श्रुत प्रत्यक्ष के उदाहरण कहे जा सकते हैं, किन्तु इस श्रुतज्ञान 
से पहले मतिज्ञान का होना आवश्यक है। | 

इसी प्रसंग में हम पारमार्थिक अपरोक्ष की भी बात कर तेते हैं, 
जो वस्तुतः वास्तविक अपरोक्ष न होकर सापेक्ष अपरोक्ष कहा जा सकता 
है, क्योंकि पारमार्थिक अपरोक्ष तो बाह्य इन्द्रिय तथा मन के सहयोग से 
उत्पन्न होने वाले ज्ञान-कर्म रूप बाधा के हटने पर ही उत्पन्न होता 
है, जिसके अवधि, मनःपर्याय तथा केवलरूप से तीन भेद होते हैं। 

(0) अवधि ज्ञान- यह तो साधक को ही होता है, सामान्य 
व्यक्ति को नहीं, क्योंकि इसमें जीवात्मा के कर्म आंशिकरूप से क्षीण 
हो जाते हैं, ‘अविद्या का आवरण किंचित्‌ हट जाता है और चैतन्यांश 
अपने रूप में दृष्टिगोचर होने लगता है और उसमें दूरस्थ या व्यवधान . 
युक्‍त सूक्ष्म वस्तुओं को भी प्रत्यक्षवत्‌ देखने की सामर्थ्य आ जाती है। 
इसप्रकार की सिद्धि की यह अवस्था ही यहाँ पारमार्थिक प्रत्यक्ष का 


अवधि ज्ञान नामक प्रथम भेद होता है, जिसे कुछ अर्थों में सिद्धि की 


शन अवस्था भी कह सकते हैं, क्योंकि सर्वज्ञता तो सिद्ध बनने के 
बाद ही होती है। 


2) मनःपर्याय- इसके दूसरे भेद 'मनःपर्याय' में साधक राग 
दैषादि दोषों से सर्वथा मुक्त हो जाता है और उसमें दूसरे प्राणियों के 
चिन्तन तथा उनके भूत-भविष्य के कर्मों को जानने की सामर्थ्य भी आ 
है, जो वस्तुत: साधनों के निरन्तर अभ्यास से ही सम्भव हो पाती 

नामक पारमार्थिक कष की दूसरी अवस्था है 
बल से ही सिद होकर . अन्तिम केवल ज्ञान को साधक साधनों कै 


भी 


अर्हत्‌' के स्थान को है, किँ 
क रे फेक कम ला काम 
है। इसलिए वह नितान्त शुद्ध होकर 


अनन्त ज्ञान को पा लेता है 
सर्वज्ञ हो जाता है। पारमार्थिक प्रत्यक्ष के ये तीनों भेद लौकिक परत 


| ) 
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त सर्वथा भिन्न हैं। उल्लेखनीय है कि उक्त प्रत्यक्षां में से मति, श्रुत 
तथा अवघि इन तीनों में दोषों की सम्भावना रहती है, किन्तु अलौकिक 
नर्याय और केवल, सर्वथा दोषमुक्त ,होते हँ | 

१9. जैनदर्शन में स्याद्वाद- 'स्याद्वाद' वस्तुतः जैनदर्शन का 
महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है। इसका अभिप्राय यही है कि प्रत्यक्ष या परोक्ष 
प्रमाणों द्वारा प्राप्त पदार्थ अनन्त धर्मों वाले हैं। ऐसी स्थिति में किसी 
भी वस्तु का ऐकान्तिक वर्णन सत्य नहीं कहा जा सकता, है. क्याँकि 
किसी भी वस्तु का वर्णन पूर्णरूप से नहीं किया जा सकता है। हम 
समी वस्तुतः उसके अंशत: वर्णन से ही सन्तुष्ट हो जाते हैं। 

इस बात को हम हाथी के उदाहरण से समझ सकते हैं. जिसे 
तीन अन्धे छूकर देखने से पूँछ के समान, खम्बे के जैसा या सूँड के 
समान व्याख्या करते हैं। यों भी प्रायः सभी दर्शन परस्पर विरोधी विचार 
धारा वाले होने से इस कथ्य को पुष्ट ही करते हैं। इसलिए किसी भी 
वस्तु के विषय में 'इदम्‌ इत्थम्‌! कहना असम्भव ही है, क्योंकि व्यक्ति 
का निर्णय तो केवल वस्तु की आंशिकता को ही स्पर्श कर पाता है. 
त इसी को पूर्णता के रूप में प्रस्तुत करने का प्रयास जैनदर्शन 
अपने 'स्याद्वाद' के सिद्धान्त के माध्यम से करता है। 

कफ जिसका अभिप्राय यही है कि- किसी भी निर्णय के समय यदि 
भमें 'स्यात' पद का प्रयोग कर दिया जाए, तो निर्णय में सत्यता का 


भार हो सकता है। यहाँ 'स्यात' का अर्थ किसी सम्बन्ध में फिल 
सिद्धान्त में 


शमे या अन्य आपेक्षिक रूप में समझना चाहिए। इस सिद्ध 
शालः वाक्यों को प्रस्तुत किया गया है, जिससे इसे *सप्तभंगी नय' 
गारिति ग प्रदान की गयी है। इन वाक्यों में किसी भी वस्तु के अस्ति. 
शण ल देशकाल की परिस्थितियों के आधार पर उसके अनन्त 
वस्तु के अभिव्यक्ति की क्षमता आदि को मन में रखते हुए हभ फिसी 

विषय में अपनी विचाराभिव्यक्ति करते हैं। जैसे यह पट है, 
के लिए 'स्यात्‌ घट है' ऐसा कहेंगे। ऐसा कहने से उस घट 


ते कहने 


> 
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की सीमित सत्ता की ही अभिव्यक्ति होगी और उसकी वस्त्रादि में 
अतिव्याप्ति होने से भी बचा जा सकेगा। 

इसीप्रकार जब हम नार्ति-वाचक वर्णन करते हैं, जैसे- 'यह 
घडा नहीं है' तो हम इसे 'स्यात्‌ घड़ा नहीं है' ऐसा कहेंगे, जिससे 
हमारा निर्णय दूसरी अनेक प्रकार की शंकाओं से बच सकेगा, क्योंकि 


| सभी हमारे निर्णय में किसी भी प्रकार समा ही नहीं सकते हैं। इसलिए 
हमें अपने निर्णय में 'स्यात्‌ अनिवर्चनीय है ऐसा कहना होगा, तभी हम 


= (ख) स्याद्‌ नास्ति- इसमें 
गया है | द नास्ति- इसमें आपेक्षिक असत्ता का कथन किया 


होने की कि च- यहाँ अंशतः होने तथा अंशतः न | 
कथन णी “ष्यम्‌ इसके द्वारा उसके अनिवर्चनीयत्व का 
नरी को का का प यहाँ उसकी सत्ता के साथ ही 
ह वदी, हुए अभि ग आहा म उसके 
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(ऽ) स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च- इस वाक्य में वस्तु 
कै होने होने के साथ-साथ उसके अनिवर्चनीयत्व का उल्लेख किया 
या है। 

इसप्रकार जैनदर्शन में प्रत्येक वस्तु के अनन्त गुणों के 
व्यक्त करने के लिए उक्त सात नयों को ही पर्याप्त माना गया है, 
मिसे हम संक्षेप में इसप्रकार समझ सकते हैं- 


(चित्र-5) सप्तभंगी नय 


ल अ अपर रन 
॥ ७0.5 स्याना चमा तिच, 
स्यादस्ति | स्याद अस्ति नास्ति च | स्यादस्ति च अवक्तव्यम्‌ च | स्यादस्ति च नास्ति च } 
याद स्याद्‌ अवक्तव्यम्‌ स्यान्नास्ति च अवक्तेव्येम्‌ च 


इसी प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि कुछ विद्वानों ने जैन... 


न के उक्त सप्तभंगी न्याय को सापेक्षवाद की संज्ञा प्रदान करते 
इसकी तुलना पाश्‍चात्य वस्तुवादी सापेक्षवाद से की है, क्योंकि we: 
शेष होते हुए भी यह ज्ञान मात्र मन पर निर्भर न होकर वस्तुओं के 

पर भी निर्भर माना गया है। साथ ही, इसे ग्रीक दार्शनिक 'पिरो' 
न सेशयवाद से सर्वथा अलग कहा है,' क्योंकि यहाँ प्रयुक्त 'स्यात्‌' 
र भशयार्थ जैसा प्रतीत होते हुए भी वस्तुतः 'सापेक्षता' का ही 
२३ है तथा परिस्थिति एवं प्रसंग. के अनुसार इसप्रकार का 
सत्य ही होता है | 
है कि 20. जैनदर्शन का व्यावहारिक पक्ष अष्टांग योग- मकी वु के 

विशेकस दर्शनों के समान ही जैनदर्शन में भी आचार संहिता क 
ध्यान रखा गया है, जिसके आधार पर योग को क 

शै Me हुए उसके आठ अंगों का विस्तार से उल्लेख र 
के दे आठ अंग योगदर्शन से किंचित्‌ भिन्न इसप्रकार ह 

तेय ठ ज्ञान (2) श्रद्धा 3) अहिंसा (4) चारित्र (6) सूत 


न "ती 


दर्शन का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-90। 


, 
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जैन अनुशासन के-अनुसार अचल विश्वास का नाम ही “श्रद्धा 
है। दोषयुक्त कर्मों का पूर्णरूप से परित्याग करना ही चारित्र है। सत्य 
एवं मधुर भाषण को ही सूनृत समझना चाहिए। किसी भी स्थिति में 
किसी भी प्राणी की हत्या से बचना ही अहिंसा मानी गयी है। दूसरे 
की वस्तु को उसकी अनुमति के बिना न लेना अस्तेय है। इसीप्रकार 
मन, वचन तथा शरीर से किसी भी विषय की कामना न करना ही 
ब्रह्मचर्य है एवं विषयों के प्रति उत्पन्न होने वाले राग का परित्याग 
करना ही यहाँ अपरिग्रह कहा गया है। 

स्पष्ट है कि जैनदर्शन ने आदर्शवाद के कठोर अनदशन ने आदर्शवाद के कठोर धरातल के 
साथ-साथ मानवीय दुर्बलताओं मानवीय दुर्बलताओं पर भी ध्यान देते हुए अपने अष्टांग पर भी ध्यान देते हुए अपने अष्टांग 
सिद्धान्त का निर्माण किया और इसी आदर्श में विद्यमान गुणों को भी 

) जीवन में आचरण करने का निर्देश प्रत्येक साधक और सामान्य व्यक्ति 

को प्रदान किया, जिसे इसके व्यावहारिक पक्ष के रूप 
सकता है। इसी पक्ष को ध्यान में रखते हुए 
को महाव्रत और अणुव्रत पालन का निर्देश किया 


या है। इनमें भी महाव्रत 
"ण अनुष्ठान उन महामानवों के लिए है, जो केवलीरूप प्राप्त करने के 
लिए प्रयासरत हैं, जबकि अणुव्रत का पालन सामान्य जन के लिए 


कि अणुव्रत का पालन सामान्य जन के लिए 
अनिवार्य बताया अनिवार्य बताया है। 


का कथन विशेषरूप से कथनीय 
ईमानदारी के साथ धनार्जन 
त्रो का करने, कुलीन साथ 
पुत्रों की प्राप्ति उद्वाह (विवाह) जाओ एवं spa का 
पालन करने है के लिए कहा है, किसी भी देश एवं काल के लिए 
सामान्य लोगों से यही अपेक्षा की जा सकती है। यही जैनदर्शन का 
व्यावहारिक पक्ष भी है। इसके अतिरिक्त इस दर्शन का यह भी माननां 
है कि पात्र की शक्ति के अनुसार ही उसके लिए धर्मोपदेश उचित है। 


में देखा जा 
जैन आचार्यो ने आचार 


इसी क्रम या क्रम में इस दर्शन का अहिंसा का 7 ट इस दर्शन का अहिंसा का सिद्धान्त भी चिन्तनीय 

१ जिसे आचार संहिता के ही अंगरूप में स्वीकार कर सकते हैं। सम 
दृष्टि से विचार क विचार करने पर सूनृत, अस्तेय, ` पर सूनृत, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अपरिग्रह इन 
री का मूलाधार प्रत्यक्ष अप्रत्यक्षरूप से अहिंसा को ही माना जा प्रत्यक्ष -अप्रत्यक्षरूप से अहिंसा को ही माना जा 
सकता है. क्योंकि इन सबकी प्रतिष्ठा अहिंसा के आधार पर ही हुई 
है। दूसरे शब्दों में, अहिंसा परमो धर्मः" ही जैनदर्शन का मूल मन्त्र है 
दूसरे गुण तो इसी के पल्लवन मात्र हैं। | 

2१. जैनदर्शन के महाव्रत एवं अणुव्रत- इसी प्रसंग में यह भी 

ध्यातव्य है कि अहिंसा का उपदेश गृहस्थियों की अपेक्षा महात्रतियों के 
लिए अधिक कठोररूप में कहा गया है, जो अपेक्षाकृत सरल तथा 
व्यावहारिक भी है। यहाँ महाव्रतियों के लिए आवश्यक है कि वे 
कठोरतम यातनाओं में भी अहिंसा का मनसा, वाचा, कर्मणा पालन 
करें। साथ ही, इस बात का भी विशेषरूप से ध्यान रखा गया है कि 
कीट-पतंग की हिंसा भी जाने-अन्जाने में कभी साधक द्वारा नहीं की 
जानी चाहिएं। यहाँ तक कि अप्रत्यक्ष रूप से भी हिंसा में कारण बनने 
` का यहाँ निषेध किया गया है। 

22. जैनदर्शन में अहिंसा- अहिंसा पर आधारित कुछ दूसरे 
छोटे-छोटे आचरणों का उल्लेख भी जैन ग्रन्थों में आचायों द्वारा किया 
गया है, जो इसप्रकार हैं- () दिग्विरति (2) भोगोपभोगमान (3) अनर्थ 
दण्ड एवं (६) शिक्षाप्रद व्रत। इनमें भी अन्तिम दोनों को फिर सै 
पार-चार प्रकार का बताया है, जिनका हम यहाँ संक्षेप में उल्लेख कर 

() दिग्विरति- इसके अनुसार व्यक्ति को 
ह सीमित रखना चाहिए, इससे वह हिंसा करने 

प कूछ में 
8७ अर्थों में मुक्त रहेगा। एवं अकषय वस्तुओ के विषय 


(2) भोगोपमोगमान- इसमें भक्ष्य | 
नदेश दिए गए हैं, जिसके अन्तर्गत मद्यपान, मास, मक्खन, शहद, 


अपने कार्यक्षेत्र को 
ने की सम्भावना से 
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गूलरादि फलों तथा वनस्पतियों के भक्षण की निषेध किया गया है, 
क्योंकि इनके खाने से हिंसा की प्रबल सम्भावना रहती है। इसी बिन्दु 
में भोजन के योग्य स्थान तथा समय का भी कथन किया गया है। 

(३) अनर्थदण्ड- इसमें अपध्यान, चापोपदेश, हिँसोपकारिदान 
तथा प्रमादाचरण आदि चार उपविभागों का उल्लेख हुआ है, जो 


इसप्रकार हैं- हि 
इसमें किसी को कोई हानि न पहुँचाने का 


(क) अपध्यान- 
निषेधमात्र किया गया है तथा इसी प्रसंग में अपने शत्रु को भी हानि न 


पहुँचाने की बात कही गयी है। | 
(ख) पापोपदेश- इस बिन्दु में किसी भी व्यक्ति को कृषिकर्म 


करने के लिए प्रेरणा या परामर्श देने के लिए मना किया गया है, 


क्योंकि कृषि में अनेक जीवों की हत्या की सम्भावना रहती है। 

(ग) हिंसोपकारिदान- इसके अन्तर्गत कृषि के साधक यन्त्रं 
तथा दूसरे साधनों को उपलब्ध कराने का निषेध किया गया है। 
घ्यातव्य है कि ऐसा करना यद्यपि प्रत्यक्षरूप से किसी की हिंसा करना 
न होने पर भी इसे हिंसा में कारण मानकर वर्जना की गयी है। 

ह (घ) प्रमादाचरण- इसके अनुसार व्यक्ति को वाद्य एवं संगीत - 

की गोष्ठियों, नाट्यादि प्रदर्शनों से भी दूर रहने तथा मैथुनादि की चर्चा 
तक भी, न करने और अश्लील साहित्य को न पढ़ने, दयूतादि न खेलने 
की बात का कथन किया गया है। 

४) शिक्षाप्रद व्रत- इसके अन्तर्गत चार उपविभागों की चर्चा 
की गयी है, जो इसप्रकार हैं- (क) सामयिक व्रत (ख) देशावकाशिर्क 
व्रत (ग) पोषध व्रत (घ) अतिथि संविभाग व्रत | 

(क) सामयिक व्रत- जैन दर्शन के अनुसार सभी को समान 
समझकर सभी के साथ एक जैसा व्यवहार करना अर्थात्‌ त 
करना ही 'सामयिक व्रत' की श्रेणी में आता है | न 


शि: 


४७ मत का हे है 

(खो) देशावकाशिक व्रत- इसका अभिप्राय है कि 
शा ही अपने व्यवहार तथा व्यापार दोनों को ही संकुचित करने री 
र्तर अभ्यास करता रहे। हक वकती 

(ग) पोषध व्रत- इसके अन्तर्गत व्यक्ति के लिए यम, नियम 
और संयम के साथ स्वयं को नियन्त्रित करने की बात का उल्लेख 
किया गया है । 

(घ) अतिथिसंविभाग व्रत- इस व्रत में घर पर आए हुए अतिथि 
का सत्कार करने तथा उसे यथाशक्ति दान देना आता है। 

दूसरे शब्दों में, यही वस्तुत: जैनदर्शन की आदर्श आचारसंहिता 
है, जिनका यहाँ अणुव्रत के रूप में उल्लेख किया गया है और इसके 
उल्लंघन को यहाँ अतिचार संज्ञा दी गयी है। उपर्युक्त विवरण को हम 
संक्षेप में इसप्रकार भी समझ सकते हैं- 


(चित्र-6) ब्रत 
EET 


केवली के लि (सामान्य व्यक्ति के लिए) 
कठोरता के सा| अहिंसा की प्रमुखता उल्लंघन 


ह रत 7 | र अतिचार संज्ञो? 
दिविरति . भोगोपभोगमान अनर्थदण्ड क्षाप्रद व्रतें 


न सण be 
व्रत देशावकाशिक व्रत पोषध व्रत अतिथि tt ठी 
क 
इसके अलावा महाब्रती के लिए ब्रह्मचर्य पलों की ie 
अधिक कठोर कहा गया है, क्योंकि मुमुक्षु के लिए अपनी विवाहिता स्त्री 
मैथुन का निषेध किया गया है, जबकि अणुव्रत में है 
को छोड़कर अन्यत्र मैथुन का सख्ती से पा नह ४ 
23. जैनदर्शन के त्रिरत्न- सम्यक्‌ ` ' क इनमें भी प्रथम, 
भारि्य, ये तीनों जैनदर्शन के रत्नत्रय pea स र ह र से 
मा दर्शन से अभिप्राय जैन तीर्थकरों 
' जिसे मुमुक्षु के लिए प्रथम साधन माना 


584) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
ज्ञान का अर्थ यहाँ जैन शास्त्रों में प्रतिपादित आत्मज्ञान या तत्त्वज्ञान 
से लिया गया है। श्रद्धा के समान ही मुमुक्षु के लिए इसकी भी 
अत्यधिक उपयोगिता बतायी गयी है। तृतीय रत्न सम्यक्‌ चारित्र्य 
कहा गया है, जिसमें सम्यकज्ञान तथा सम्यकूदर्शन दोनों को ही अपने 
जीवन में उतारने की बात का उल्लेख हुआ है, क्योंकि यदि इन दोनों 
को ही व्यवहार में अपने जीवन में न उतारा जाए, तो केवल शाब्दिक 
ज्ञान से ये दोनों ही निरर्थक हैं | 

24, जैनदर्शन में ध्यानयोग- जैनदर्शन में प्रत्यक्ष अनुभव, ज्ञान, 
व्यान तथा आचरण इन सबका सम्बन्ध आत्मा से ही है, क्योंकि अनात्म 


ज्ञानमूलक सभी दुःखों का अन्त आत्मज्ञान द्वारा हो जाता है। दूसरे 
शब्दों में, आत्मज्ञान को दुःखों का विनाश करने 


अन्तर्गत. यहाँ पाँच भावनाओं 
हृति प्रदान प्रकार की भावनाओं 
भावना FT गयी है। ९) अनित्यता की ५ 
ना (3) एकत्व एवं , भावना (2) अशरण की 
भावना । 'भावना' से पने न को उन मुख्य कूं से है हा (4) अशुचि भावना ( 
उन 


यहाँ उ | 5) आस्रव 
साधक अपने ध्यान को करता है. जिनका र बित ह ग | से है, जिनपर 
करता है, जिनका विवरण हम यहाँ कन्त करके गहनता से अभ्यास 


वप में प्रस्तुत कर रहे है 


र जैन दर्शन (585 
() अनित्यता की भावना- सांसारिक वस्तुओं की नश्वरता एवं 
और उनके उत्पादध्वंसों का प्रतिक्षण पर्यवेक्षण करके 
ह्य इस धुवसत्य को अपने अन्तःकरण में जमाता है कि संसार एवं 
जके समी विषय वस्तुतः असत्य हैं। अपनी अनुभूतियाँ से भी वह इस 
य को प्रतिदिन देखता ही है कि जो एक क्षण पहले था, अगले ही 
इण बदल जाता है। इसलिए हमारा शरीर, विषयों के उपभोग, धन- 
वैत, ऐश्वर्य, यौवन ये सभी परिणामी हैं और वायु के समान प्रतिक्षण 
स्ट होते चलते हैं। इसलिए सम्पूर्ण संसार भी क्षणभंगुर अर्थात्‌ अनित्य 
| 
(2) अशरण की भावना- इस स्थिति में साधक सभी सांसारिक 
शलुओं में शरण को असम्भव मानता है। यह संसार दुःखों से भरा 
झा कारागार है, जिसकी यातनाओं से आज तक कोई भी अपने को 
ा नहीं सका है। इसलिए इससे छुटकारा प्राप्त करने की आशा, 
भुत: निराशामात्र है। कोई भी अवलम्ब इसमें सहयोग करने में समर्थ 
रि है। इसलिए संसार तथा सांसारिक वस्तुओं में स्वयं के लिए सुख 
भना बहुत बड़ी मूर्खता है। इसप्रकार की भावना को ही दृढमूल 
>ने की धारणा को यहाँ अशरण-भावना कहा गया है। 
७) एकत्व एवं अन्यत्व की भावना- संसार के सभी प्राणी बहुत 
समानता होते हुए भी सर्वथा भिन्न हैं, क्योंकि उनके कर्म भी 


अलग हैं, जो उनके भिन्न-भिन्न भोग तथा भोगायतनों के 


Ff हैं। इसी अभिप्राय को अपने ध्यांन का केन्द्र बिन्दु बनाने र 
यहाँ एकत्व एवं अन्यत्व की भावना के रूप में माना गया ४ 
५) अशुचि भावना- इस भावना में साधक अपने 


स्वरूप रूप का क्योंकि इसी आधार बह 
भे चिन्तन करता है क्योंकि इ पर he 

शरीरों की भावना दृढ़ करता ॥ 
पुतः दूसरे शरीरों के प्रति घृणा ना को करे वीर क : 


र यह उसकी लिए 
कै गह बात उसकी दृष्टि से क्षणभर के लिए hr 


शरीर रुधिर, मांस और अस्थि का संचयमात्र 


\ 
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पात्र है। इसीलिए ग्लानि का अधिष्ठान है। न्यायदर्शन मैं इसी कौ 
अवयव भावना संज्ञा प्रदान की गयी है। 

(5) आस्रव भावना- यहाँ तक कही गयी चार भावनाएँ वस्तुत: 
स्थूल संसार तथा उसमें स्थित विषयॉ के उपभोग तथा स्ठ-पर शरीर 
से जुड़ी हुई हैं, किन्तु यह भावना कर्मबन्धन से सम्बन्धित होने से 
अपेक्षाकृत अधिक सूक्ष्म चिन्तन से सम्बन्धित है। इसमें साधक अपने 
मन को शुद्ध तथा शुम परिणामों पर जमाने का मरसक प्रयास करता 
है। 

इस भावना में व्यक्ति सोचता है कि इसप्रकार इस आस्था 
द्वारा मेरे मन की शुद्धि हो जाने पर मेरे हृदय मॅ निश्चय ही सर्वनूत 
मैत्री की भावना का उदय होगा तथा मेरे समी प्रकार के रागद्वेष 
विनष्ट होंगे। मेरे अन्तःकरण मॅ सर्वमूत हित तथा अहिंसा की मावना 
सुदृढ़ होगी और ऐसा होने पर ही मेरा कल्याण हो सकेगा | 

यदि मैंने इन सबके विरुद्ध पापों का आचरण एवं घर्म का 
उल्लंघन किया तो अशुभ ही अशुम होगा। यही आस्रव अर्थात यही आस्रव अर्थात्‌ कर्म- 
अकर्म विषयक आस्था का सिद्धान्त ही यहाँ आस्रव भावना है। इससे 
समी प्रकार के पापों का मूलत: उच्छेद होता है | कर्मो के अन्तर्मुखी 
प्रवाह का संयम ही वस्तुतः संवर का मूल है और यह आस्रव उसी का 
निरोधक है, जिससे कर्म-सन्तति क्षीण हो जाती है। यही दशा यहाँ 
निर्जरा मानी गयी है, क्योंकि कर्मों के विनष्ट होने पर ही मोक्ष की 
सिद्धि होती है। 

25, जैनदर्शन में चार कषाय एवं पुनर्जन्म- चार प्रकार के 
कषायो क्रोध, मान, माया तथा लोम एवं इन्द्रियों से पराभूत आत्मा 
जन्म-मरण के चक्र में पड़कर विविध प्रकार की भूमिकाओं का निर्वहण 
करता रहता है। ये कषाय आदि ही वस्तुत: उसके पुनर्जन्म के चक्र मैं 
पड़ने के कारण हैं, जो मानसिक वृत्ति से उत्पन्न होते हैं। केवल 

'तपश्चरण से इन्हें दूर नहीं किया जा सकता है। इन्हें तो साधक 
निरन्तर संयम के अभ्यास से मन को शुद्ध करके ही हटाने में 
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पता है, क्योंकि कषायों के मूल में विद्यमान आसक्ति एवं राग-द्वे 


से ही मिट पाते हैं। 

इसलिए यहाँ पर साधक के लिए मन की शुद्धि के प्रयास का 
देश दिया गया है, जिससे वह कषायमुक्त होकर सच्चे रूप मॅ मुक्ति 
जञा अधिकारी हो पाता है। इसके अलावा समत्वभावना अर्थात्‌ सभी के 
हे! समान दृष्टि का होना भी अत्यधिक आवश्यक है, जिसके बल सै 
इन राग-द्वेषादि कषायों का जो मूल से उच्छेद होता है, वह 
अनेकानेक वर्षों के तपश्चरण से भी प्राप्त नहीं हो सकता है। 

26. जैनदर्शन में दस धर्म- जैनदर्शन में दस प्रकार के धर्मा 
का कथन किया गया है, जिनके माध्यम से साधक मुकत होने की 
दिशा में अग्रसर होता है, जो इसप्रकार हैं- 

संयम, सूनृत, शौच, ब्रह्म, अकिंचनता, तप, क्षान्ति, मार्दव, 
ऋजुता एवं मुक्ति, इन सभी में अन्तिम मुक्ति वस्तुतः साध्य है, जबकि | 
रेष नौ साधनरूप हैं, किन्तु दुःखों से त्रस्त व्यक्ति के लिए एकमात्र 
रण्य होने से इसे भी धर्मों में ही स्थान दिया गया है। इन्हीं दस धर्मों 
का अवलम्ब लेकर हम सांसारिक दुःखों से छुटकारा प्राप्त कर सकते 
हैं। इसीलिए इन्हें धर्मस्याख्यातता रूप में भी वर्णित किया गया है। 

-_._ इसके अलावा सृष्टि की रचना को हमेशा ही ध्यान में कक 
को यहाँ लोकभावना और कर्मों के प्रभाव को कभी भी न भूलने 
भवना को 'बोधि-भावना' के रूप में मान्यता प्रदान की गयी है a ह 
फार ह बड़ी सभी को मिलाकर यहाँ कुल आठ i 

या गया है। विषयों 
४५... उपर्युक्त ध्यान-प्रक्रिया के अभ्यास से साधक ये कड समान 
हे जाती ह भनासकतिभाव प्राप्त कर लेता है, तो लके लिइ, शि 

एवं उसे सांसारिक विषयोपभोगों वेषो 

क्र जाती है, तो वह सभी प्रकार के राग” सुं होकर 

शान्तभाव से योग में प्रवेश करता है। में ध्यान एवं योग में 
वकार कार हम देखते हैं कि जैनदर्शन 

/२ण सम्बन्ध स्थापित किया गया है। 
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| 
॥ 
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i संज्ञा प्रदान की गयी. है, क्योंकि समत्व के अभाव में 
ध्यान असम्भव है तथा ध्यान के अभाव में समत्व की स्थिति भी नहीं 
बन सकती है। इसीलिए इन दोनों में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध माना गया 
न ध्यान के माध्यम से चित्त के एकाग्र होने पर साधक में विश्क- 
मैत्री भावना का उदय होता है, जिसके कारण उसमें प्रमोद अर्थात्‌ 
सभी में गुणमात्र ही दृष्टिगोचर होते हैं, जिससे उसमें करुणा का उदय 
होता है और वह दोषी के दोष को नहीं देखता है। इसीप्रकार की वृत्ति ` 
को यहाँ 'माध्यस्थ' संज्ञा प्रदान की गयी है | जैनदर्शन में ध्यान को 
योग का कारण तथा मोक्ष को कर्मो के नाश जीभ को कर्मो के नाश का फल कहा गया है। 
27. जैनदर्शन में सृष्टि- जैनदर्शन के अनुसार यह दृश्यमान 
जगत्‌ अनादि, अनन्त एवं शाश्वत है। इसी में सभी जीव अपने-अपने 
शुभाशुभ कर्मो के फलों के सुख-दुःखों का भोग करते 


ध नहीं है। इसीलिए वहाँ संसरण 
भी नहीं है, अपितु वहाँ तो केवल आकाश ही है। 


इस लोकाकाश के चारों ओर यहाँ तीन मण्डलों की तहों 
की कल्पना भी की गयी है। जैनदर्शन क क तरतरी 


तयी किलोला गदशन की मान्यता है कि केवली लोग 


बौद्ध-दर्शन 


() बौद्धदर्शन के मूलस्रोत- बुद्ध के जीवन में योग के वर्णन 
हे कारण भारतीय मान्यता सांख्य-योग दर्शनों के बाद ही बौद्धदर्शन 
े प्रादर्भाव को स्वीकार करने की पक्षधर रही है, क्योंकि इस दर्शन से 
र ही सांख्य-योग विषयक विचार यत्र-तत्र उपलब्ध होते रहे हैं. 
छतु यह भी सत्य है कि उनका ग्रन्थरूप में संकलन और वैज्ञानिक 
से प्रतिपादन बुद्ध के बाद ही हुआ था।' वस्तुस्थिति तो यह है 
ढ़ बुद्ध से पूर्व भारतवर्ष में तीन ही दार्शनिक पद्धतियॉ अच >! थीं। 

प्रथम, कामना के अनुसार विविध प्रकार के योगों का प्रतिपादन 
गने वाली कर्मकाण्ड पद्धति। द्वितीय, एक मात्र ह को ही she 
चौकार करने वाली उपनिषदों की ब्रह्म-विद्या। harap 
शेकायत सिद्धान्त | लगभग इसी अवसर पर बुद्ध की ळे पदक 


क्व का जन्म ईसा से 448 वर्ष पूर्व हुआ, जबकि इस आधार पर 

मान का जन्म 656 विक्रम वर्ष पूर्व ई के ' जैनधर्म 

नर्म को बौद्धधर्म से प्राचीन कहा जा ह को बौद्धधर्म से प्राचीन कहा ण a से इसे बौध 

' बौद्धधर्म विषयक उल्लेखों ए से 
मानना प्रतीत होता । जन्म ईसा 

[नना समीचीन प्रती" गोतम बुरे का नामक 


ठी (!) गौतम बुद्ध का जीवन 
% में स्थित र 
ह पूर्व वैशाखी पूर्णिमा को गेप उद्यान में दुआ इनके पि 
नगरी के निकट "लुम्बिनी' न 
8, 79 


न, दासु ड 


| भारतीय दर्शन की रूपरेखा, लेखक-एस. ` 


590) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


शाक्य राजा शुद्धोदन तथा माता मायादेवी थीं। लोकश्रुति के अनुसार 
इनके जन्म के समय विद्वान्‌ ज्योतिषियों ने यह भविष्यवाणी की कि 
इस बालक को निर्बल, रोगी, शव तथा भिक्षु को देखकर वैराग्य हो 
जाएगा, इसलिए राजा ने इनके दर्शनों से बचाने का भरसक प्रयास 
किया और इनका विवाह करके सांसारिक भोगविलासों के उपकरणों से 
घेरने का सतत्‌ प्रयत्न भी किया, किन्तु नियति को यह मंजूर नहीं था | 
राजकुमार ने एक-एक करके उक्त सभी को देख लिया। 
परिणामस्वरूप मात्र उन्नीस वर्ष की अवस्था में संसार की क्षणभंगुरता 
. का निश्‍चय करके घर-बार त्यागकर अमरता का उपाय ढूँढने के लिए 
निकल गए, जिसे बौद्धदर्शन में 'महानिष्क्रमण' के रूप में जाना जाता 
है। पैदल चलते हुए ये उर्वला पहुँचे, जहाँ पर दूसरे पाँच भिक्षुओं के - 
साथ कठोर नियम, संयम का पालन करते हुए घोर तप का आचरण 
किया और अत्यधिक दुर्बल होकर मृतप्राय हो गए | 
इसके भी छ: वर्ष बाद इन्होंने कठोर तप का मार्ग त्यागकर 
सत्य के मार्ग को खोजना आरम्भ किया और निरन्तर प्रयास के बाद 
पच्चीस वर्ष की अवस्था में 'उरुवेल' नामक स्थान पर चार आर्य सत्यों 


की प्रत्यक्ष अनुभूति करते हुए 474 विक्रम पूर्व की वैशाखी पूर्णिमा के 
दिन शुद्धबोघ की प्राप्ति की | यद्यपि पिता 


ने, इनका नाम सिद्धार्थ रखा - 
था, किन्तु बोध-प्राप्ति से इनका नाम “बुद्ध पड़ा और सारनाथ 
(मुगदाव) में कौडिन्य आदि पाँच भिक्षुओ को अपना पहला उपदेश 
देकर इन्होंने 'धर्मचक्र' का प्रवर्तन किया | बुद्धत्व प्राप्ति के बाद लगभग 
पैतालीस वर्ष पर्यन्त घूम-घूमकर इन्होंने लोगों को अपने द्वारा खोजे 
गए सत्य का उपदेश प्रदान किया। | 


गणराज्य के आदर्श पर भिक्षुओं के संघ की स्थापना की और 
अस्सी वर्ष की अवस्था में इन्हें अपने अन्तिम समय का आभास हुआ, 


जिससे ध्यान लगाकर इन्होंने 426 विक्रम पूर्व वैशाख पूर्णिमा को मल्ल 
गणतन्त्र की राजधानी कुशीनगर (जिला गोरखपुर) में अपने . नश्वर 


“याग करके निर्वाण प्राप्त किया इ प्राप्त किया | इसप्रकार (चरन ७9 


प्र 
है प्राप्ति एवं निर्वाण ये तीनों एक ही तिथि वैशाख eg, 


किरण यह तिथि बौद्धधर्म में अत्यधिक पवित्र मानी ae be 
लर बुद्ध के उपदेशों को ही बौद्धदर्शन की संज्ञा प्रदान की गयी। 
भारतीय दर्शनों में इस दर्शन का उत्कृष्ट एवं महत्त्वपूर्ण स्थान है 
(!) बौद्धदर्शन के प्रमुख ग्रन्य- उल्लेखनीय है कि बुद्ध के 
अय में जनभाषा पाली (मागधी) होने के कारण इस दर्शन के सभी 
गय इसी भाषा में उपलब्ध होते हैं, जो आरम्भ में मौखिकरूप में ही 
है और बाद में शिष्यो द्वारा इनका संग्रह किया गया। ये मूल ग्रन्थ ही 
मशः सुत्त, विनय तथा अभिधम्म पिटक के रूप में जाने जाते हैं। 
हहं को दार्शनिक जगत्‌ में त्रिपिटक भी कहते हैं। इनमें भी 
पिटक में बौद्ध सिद्धान्तों को सूत्ररूप में इनके पट्टशिष्य आनन्द के 
हयोग से निबद्ध किया गया, जबकि विनयपिटक में बौद्ध भिक्षुओं के 
शम तथा नियमों का उल्लेख : हुआ है, जिसका संकलन 'नापित' 
१६ कुल में उत्पन्न 'उपालि' के सहयोग से किया गया और सुत्त- 
में विद्यमान दार्शनिक अंश (मातिका-मात्रिका) का पर्याप्त 
तार करते हुए अभिधम्म पिटक का निर्माण किया गया। इसप्रकार 
ग्रन्थों में उक्त विषयों का ही वैदुष्यपूर्ण पारिमाषिकरूप में - 
भरण उपलब्ध होता है, ये तीनों पिटक ही ब के से हि 
ग्र इन त्रिपिटकों के काल के विषय में आज तक धवन आया दि. का हक 
"हीं हो सका है। विद्वानों का ऐश की रघना शो. विदा का जतन होगी, वि रेष हज 
न र. रचना शेष दोनों पिटकों से पहले ले बेल जे सका ह ता विकल 
पिटको शह री नहीं -विषयों. का तथा र 
शोके वया गया है। मान्यता हे कि ईसा से 2 व" ९ बोद्धशास्त्रीय 
भोक के में बौद्धसंघ होने तक सभी बौद्धश 
गो सा में बौद्धसंघ की बैठक 


चुकी थीं। पिंटकों में अत्यधिक 
न हे सत्तपिटक- उक्त तीनों पिटकं म स उपदेशम 


७७) दर्शनशास्त्र का अनागति दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इंतिहारा हल 
करते हुए दुःखों की मुक्ति का साधन बताते थे। इसमें कुल पाँच 
निकाय शी निकाय (34 सुत्त) () मज्झिम निकाय . (752 सुत्त) 
(॥) संयुत्त निकाय 56 सुत्त) (४) अंगुत्तर निकाय ( निपात) ®) 
खुइदक निकाय (।5 छोटे-ग्रन्थ) | इनके अलावा बुद्ध की 423 
उपदेशात्मक गाथाओं का संग्रह 'धम्मपद' भी है। साथ ही, बुद्ध के पूर्व 
जन्म से सम्बद्ध 550 कथाओं का संग्रह 'जातक' के रूप में प्रसिद्ध है । 

` इनमें 'दीर्घ' तथा 'मज्झिम' (मध्यम) नाम वस्तुतः लम्बे तथा 
मध्यम सूत्रों के विवरण के आधार पर रखे गए हैं। इसीप्रकार "संयुक्त 
निकाय' नाम इनके संघ की बैठकों में संकलित होने के कारण पड़ा, 
जबकि अंगुत्तर निकाय में एक के बाद दूसरे, उसके बाद तीसरे इसी 
क्रम से विचार-विमर्श को आगे बढ़ाया गया है। खुद्दक निकाय में 
छोटे-छोटे कुल पन्द्रह' प्रकरणों को निबद्ध किया गया है। 

(ख) बिनय पिटक- इसमें कुल तीन अंग हैं- (0) सुत्तविभंग 
या पातिमोक्ख, भिक्खु पातिमोक्ख और भिक्खुनी पातिमोक्ख। (2 
खन्धक महावग्ग एवं चूलवग्ग तथा (3) परिवार | 
क अभिधम्म पिटक- इसमें प्रश्नोत्तरों के माध्यम से विरोधी 

दान्ता का सरल शैली द्वारा सात सम्रहों में खण्डन किया 


- गया इसमें ग्रन्थ 
है, इसमें कुल सात ग्रन्थ हैं- 4, पद्ठान पकरण, 2. धम्मसंगणि, 3 
धातु कथा, 4. पुग्गलपंञत्ति 5. विभंग 


लाते कोरला ग, 6. यमक एवं 7. कथावल्थु। 

0 के अधिकांश भागों पर 'अत्थ कथा' नामक प्रसिद्ध टीवी 

कन गयी। इसके अलावा नागसेन के 'मिलिन्दपंहो' को भै 
त्रिपिटक के समान ही महत्त्वपूर्ण माना है |? 


कमान 
` खुद्वक पाठ, उदान इतिवुत्तक > 
गाथा, जातक, निद्वेस, है पटिसंम्भिदापग * सुत्तनिपात, विमानवस्थु पेतवत्थु, धेरगथा, बेर 
त : भारतीय दर्शन, आचार्य बे Pia अ एवं चरियापिटक। 
। , पृष्ठ-420 | 


| 


(घ) "छो मिलिन्द पण्ह-उक्त पिट ठे ए. ढा पण्ह-उक्त पिटकों के अलावा 'मिलिन्द प्रश्न $ 
र्गत मिलिन्द नामक राजा के प्रश्नों को संकलित किया गया है, 
किन्तु इस खनक के आविर्भाव का समय अज्ञात ही है। बौद्धदर्शन रे. 
सबन्धित अधिकाश सामग्री इन्हीं ग्रन्थों में उपलब्ध होती है। 

(ङ) थेरवाद- इसी प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय तथ्य है कि 
इन सभी ग्रन्थों में संग्रह किए गए आचार-विचार विषयक सिद्धान्त ही 
थेराद' के नाम से जाने जाते हैं। यह पद वस्तुतः संस्कृत के 
स्थविरवाद' का रूपान्तर है, जिसका अभिप्राय वृद्ध लोगों के सिद्धान्त 
है। ये सभी विचार वस्तुत: बौद्धों के संघ की प्रथम बैठक में ही 
गृहीत हो चुके थे। यही 'थेरवाद' आगे चलकर हीनयान के नाम से 'थेरवाद' आगे चलकर हीनयान के नाम से 
प्रसिद्ध हुआ। ऊपर हमने थेरवाद के आकर ग्रन्थों का ही मुख्यरूप से 
परिचय. प्रस्तुत किया, अब हम बौद्धदर्शन के संस्कृत भाषा में निबद्ध 
ग्र्थो का उल्लेख करेंगे। म 

(च) संस्कृत--ग्रन्थ- ध्यातव्य है कि आगे चलकर य be 

जाधायों ने संस्कृत भाषा में भी अनेक ग्रन्थों का लेखन, किया, oo 
"थ अत्यधिक 'पाप्डिए्यपूर्ण हैं। भारतीयदर्शन के विद्वान्‌ पं 
इही अर्वाचीन अनथ से बौद्ध सिद्धातो को उद्धत कक शाखा का 
कासि 5 जिन मील व कर दिया. जिनका 

एवं माध्यमिक शाखाओं में 
र से विवरण आगे प्रस्तुत किया जाएगा उल्लेखनीय है कि महातमा पह 

(१) बौद्धदर्शन के सम्प्रदाय- उल्लेख शिष्य ने ही इ 
ी बात को उपदेशरूप में ही क नेक वर्षा बाद सम्पादित 
(ब किया, जो उनके निर्वाण के भी ही उनके शिष्यो. प्रशिष्यो 
भे. ऐ। इस कार्य की सम्पन्नता के पाली में आयोजित कमे 
की ३ हो गया | विद्वन्मान्यता है रुल उभर आर भे 

| पैठक में ही बुद्ध के शिष्या में 


594) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


परिणाम हुआ संघ से निष्कासित 'वज्जीपुत्तकॉ' ने अपना अलग से संघ 
बना लिया तथा विरोधी 'वृजिन भिक्षुओं' ने इससे अलग होकर अपने 
को महासंघिक घोषित कर दिया, किन्तु यह वर्ग ईसा के 400 वर्ष पूर्व 
कालकवलित हो गया। 
र इसके भी लगभग सौ वर्ष बाद महासंघिक की विचारधारा से 
ही तीन दूसरे वों व्यवहारवादी, लोकोत्तरवादी तथा कुक्कुलिक की 
उत्पत्ति हुई, जबकि दूसरी शती के व्यतीत होने पर इन वर्गो में भी 
्रज्ञप्तिवादी', चैत्तिकं, अपरशैल' और उत्तरशैल आदि प्रसिद्ध वर्गो का 
प्रादुर्भाव हुआ। इन सभी का आदिमूल वस्तुतः बुद्ध का स्थविरवाद ही 
था, जिसके तत्त्वावधान में ईसा से पूर्व प्रथम एवं द्वितीय शती में 
वैशाली में सम्पन्न संघ में इसकी दूसरी भी अनेक शाखाएँ हैमवत', 
र्मगुशिक* महीशासक', काश्यपीय', संक्रान्तिक' तथा वात्सीपुत्रीय* महीशासक', काश्यपीय', संक्रान्तिकः तथा 
उत्पन्न हुई। इनमें भी धर्मोत्तरीय,, भद्रयानीय,, सम्मतीय, तथा 


छत्रांगरिक, चार शाखाएँ प्रमुख हैं। इनके अलावा कुछ अन्य बौद्धों को अलावा कुछ अन्य बौद्धों को 

_ विभज्जवादी भी कहा वस्ततः स्थि; ¬ ¬ पि हाबोधिवंश के अनुसार विभज्जवादी यद्यपि महाबोधिवंश के विभज्जवादी 
अन्त में दार्शनिक सिद्धान्तों में मतभेद के 

उ क या सका, रजा आधार पर इनके 


4 Ry वैभाषिक- सर्वास्तिवाद का ही अन्य नाम वैभाषिक है। 


हा है, जब ठ उ े-सबीस्तिववदी' सिद्धान्त पर 'सर्वास्तित्ववादी' 
आधारित रहा है, ऽके _सर्वास्तित्ववादी' सिद्धान्त पर 


जी प अय ितवादी = माम उनके सवा 

रखा गया है, क्योंकि कि कात्यायती 7 उक ग्रन्थ विशेष के नाम. पर ग्रन्थ विशेष के शाह इण के पुत ने एक ग पर 

आहे. क्योंकि कात्यायनी के ने एक ग्रन्थ जान व्यान 

ररक का प्रणयन किया, जिसे बार में महाविभाषा के नाम से भी 

हिमाल . श्रीमती राइज न 
अनुसार. षा 

कथावत्थु नामक अपनी टीका में बौद्धो Se के टीकाकार ने 

बाद मे लुप्तप्राय हो गए। का भी 


जाना गया। इसी महाविभाषा के आधार पर सर्वास्तिवादियों का अन्य 
गाम वैभाषिक पड़ा | 

(क) वैभाषिक साहित्य- कात्यायनी-पुत्र के ज्ञानप्रस्थान शास्त्र 
को साहित्यिक रूप प्रदान करने का श्रेय प्रख्यात बौद्ध दार्शनिक अश्व 
पोष को जाता है। इसी समय के आसपास लिखे हुए ग्रन्थों में (॥) 
शारिपुत्र का धर्मस्कन्ध एवं संगीति पर्याय (2) पूर्ण का धातुकाय (3) 

का प्रज्ञप्तिशास्त्र, (4) दिवक्षेण का विज्ञानकाय और 6) 

मत्र का प्रकरणवाद विशेषरूप से उल्लेखनीय है। 

इसके पश्चात्‌ पंचमशती ई. में वसुबन्धु नामक महान्‌ दार्शनिक 
नै नामक ग्रन्थ कारिकाओं में लिखकर इसपर अमिधर्म- 
शैई-आष्य का प्रणयन भी किया, जिसमें उन्होंने सौत्रान्तिको की दृष्टि 

लि सम्मान मिला। यही कारण है कि इसके ऊपर 

छ टीकाएँ लिखी गयीं, जिनमें वसुमित्र तथा गुणमती विशेषरूप से 
तिद्ध हैं। इसीप्रकार यशोमित्र ने सौत्रान्तिक होते हुए भी वसुबनध 


से 
पर टीका का प्रणयन व्याख्या के नाम 
ढ़िया। 
संघभद्र ने 'समय- 
इसके अतिरिक्त वसुबन्धु के ही समकालीन जा निर्माण 


दीप श एवं 'न्यायानुसार नामक वैभाषिक दर्शन के ग्रन्थो का निर ग्रन्थों 
किया न्यायानुसार' नामक वैभाषिक दर्शन के है। इसीप्रकार 


शा श योनी भा म न चीनी भाषा में ही सर विद्वान्‌ हुए. जिनका 


; क्था 
पकताभिध्मशा्त्र तथा गकप ता विग ने प्रमाण 


` इसके पश्चात्‌ 480 ई. में वात्स्यायन भाष्य की 
` नामक ग्रन्थ को लिखकर न्यायसू के स्थापना की, कितु 
करके बौद्धन्याय के सिद्धान्तों की पुनः 


&७)_दर्शनशास्त्र का अत्तरंग इतिहास दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
इनमें प्रायः सभी वर्तमान में अनुपलब्ध हैं, केवल कुछ का ही चीनी 
भाषा में अनुवाद मात्र मिलता है। | 
इसी प्रसंग में ध्यातव्य यह भी है कि उपर्युक्त विद्वानों में से 
केवल वसुमित्रं, यशोमित्र तथा दिडनाग आदि ने मात्र वैभाषिक ग्रन्थों आदि ने मात्र वैभाषिक ग्रन्थों 
का ही प्रणयन नहीं किया, अपितु इन्होंने सौत्रान्तिक साहित्य पर भी 
अपनी लेखनी चलायी और इसका कारण यही है कि आरम्भ में ये में ये 
दोनों सम्प्रदाय परस्पर मिलते-जुलते ही थे, किन्तु आगे चलकर इनमें 
मतभेद गहरा गए। 
जैसे- वसुबन्धु स्वयं आरम्भ में वैभाषिक थे, जबकि आगे 
चलकर ये विज्ञानवादी बन गए। इसीप्रकार संघभद्र ने भी आरम्भ में 
वैभाषिक ग्रन्थों का प्रणयन किया, किन्तु इन्होंने भी वसुबन्धु के 
अभिघर्मकोशकरका नामक सौत्रान्तिक मत का ग्रन्थ लिखा। यहाँ तक 
कि अनेक स्थलों पर तो ये बुद्ध के सिद्धान्तं से ही विमुख हो गए। 
: दूसरे शब्दों में, ये प्राचीन बौद्धदर्शन के सिद्धान्तों से विलग हो गए। 
यही कारण है कि कमलशील ने अपने तत्त्वसंग्रहपच्चिका में वैभाषिको 
को बौद्ध मानने में भी संदेह व्यक्त किया है | 
उक्त कथ्य की पुष्टि में हम यहाँ कुछ ही तथ्य प्रस्तुत कर रहे 
- हैं, जिसे जापानी विद्वान्‌ यमाकमी सोजर' ने संग्रह किया है। जैसे- 
(ख) वैभाषिको के सिद्धान्त- पंचरकन्ध, द्वादश आयतन, 
अष्टादश धातु, प्रतिसंख्या निरोध, अप्रतिसंख्या विरोध एवं आकाश के 
ri र संस्कृत धर्म, चित्त, चित्तविप्रयुक्ता, ये आठ तत्त्व 
“माक के मत में आठ धर्मरूप हैं। इनकी मान्यता है कि- 'सभी 
क ri के संघात से उत्पन्न होते हैं। इसीलिए पंचस्कन्ध, 
१ दि सभी संस्कृत धर्म कहे गए हैं। इसीप्रकार अभौतिक 


पदार्थ, चित्त, अन्तःसूक्ष्म अतीन्द्रिय तत्त्वों के संघात से 
होने से 
ये भी इसी नाम से कहे गए हैं। काना 


हरा वा. मा 
४ हिस्ट्री ऑफ इन्डियन फिलासफी भाग- 


4, पृष्ठ-424॥ 


न मन विवश ०. 

इनमें भी ग्यारह रूपधर्म, एक चित्त धर्म, छियालीस चैत्त धर्म, 
ैहह चित्त, विप्रयुक्त, संस्कार धर्म, ये सभी मिलाकर बहत्तर हो जाते 
॥। इनमें भी यदि तीन असंस्कृत धर्म आकाश, प्रतिसंख्या निरोध तथा 
अतिसंख्या निरोध को भी जोड़ दिया जाए, तो यह संख्या कुल 


भाकर पिछहत्तर हो जाती है। इसप्रकार ये पिछहत्तर तत्त्व ही 
षो को मान्य हैं| 
इनमें भी जहाँ तक रूप आदि कां प्रश्न है, इनमें रूप हमारी 
यों का भूततत्त्व है। प्रत्येक भौतिक पदार्थ संघातमय है, जिनमें 
कु प्रकार के गुण-रूप, रस, गन्ध एवं स्पर्श रहते हैं। अणुओं का 
मतम रूप वलग स व पाता और गीय होता है. क्योकि है, जिसका रूपादि अत्यधिक सूक्ष्म है. यह 
पास्तव में ऐश न लो हिमा ह और ने ह मिना अविक्षेप्य और अग्रहणीय होता है. क्योंकि | 
ने तो विभाजन किया जा सकता है और न ही विश्‍लेषण! 
आ सूक्ष्म होने से परमाणु किसी भी इन्द्रिय से ग्रहण भी है 
है। ध्यातव्य है कि बौद्धदर्शन परमाणु को भी इनमें भी 
कं इसकी क्षणिक सत्ता का आभासमात्र कहता स द्र 
ण परमाणुओं को द्रव्य परमाणु और न मॅ तत्त्व 
ही संघात कहे जाते हैं। इसी प्रसंग में उल्लेखनीय Yt 
फे परमाणु कहे जाते हैं। इ को भी भौतिक परमाणु 
भै संघात कि यहाँ पर इन्द्रियो के आयतन 
है ती Ps ट परमाणुओं के संयोगा 
फे चात रूप में ही ये प्रत 
शिप 3 फी उत्पत्ति होती है और इस उदाहरण दवार समझाने 
झी कारी है । इस संयोग को यहाँ छ्ति खी * क परमाणु होता है 
शकि * किया गया है। एक अणु के गृहीत होते हैँ 
कि प्रतयेक शेष छ परमाणु इसी के चारों ओर भर ण उस १ 


ठाण भ के गु 
गी भौतिक परमाणु में अपने कारण 2 परमाणु फी 
ग तायबीय पर 


पेत्‌ bt रहते हें | यही कारण है चि त्वाय 


शि. 
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चलनात्मक गुण की प्रधानता रहती है और तेजस्‌ परमाणु उष्णता से 
युक्‍त होता है। इसप्रकार ये चारों परमाणु अपने-अपने मूल तत्त्व के 
गुणों से सम्पन्न होते हैं। वस्तुस्थिति तो यह है कि इन परमाणुओं में 
अपने-अपने गुण ही व्यापकरूप से विद्यमान होने के साथ-साथ 
क्रियाशील भी रहते हैं। 
उल्लेखनीय है कि इन्हीं परमाणुओं के अलग-अलग गुणों के 
कारण ही भूत-पदार्थों अवरोध क्षमता एवं आकर्षण आदि गुण दृष्टि- 
गोचर होते हैं और परमाणुरूप इन पदार्थों में से प्रत्येक में चार भूतों 
का साक्षात्कार करने की तीन विधाएँ बतायीं गयी हैं। प्रथम, वस्तु, 
द्वितीय, उसमें विद्यमान प्रकृति, तृतीय, व्यापार | इनमें भी व्यापार के 
अन्तर्गत आकर्षण (धृति), रासायनिक उष्णता (पक्ति संग्रह) तथा रचना 
विशेष (व्यूहन) इन सभी क्रियाओं का समावेश होता है। इसके अलावा 
इनके संयोग का कारण दूसरे बाह्य कारण-विशेष तथा परिस्थितियाँ 
भी होती हैं। 
सौत्रान्तिकों से इसका अन्य महत्त्वपूर्ण भेद यह भी है कि इस 
सिद्धान्त के अन्तर्गत प्रतीतत्यसमुत्पाद की शृंखला में विद्यमान अविद्या 
की कड़ी को मान्यता प्रदान नहीँ की गयी है, क्योंकि इन्होंने अविद्या 
. की स्थिति न तो प्रतीतत्यसमुत्पाद में मानी है और न ही इसे 
व्यक्तिगत अज्ञान के रूप में स्वीकार किया है। ये तो इसे कुछ माया 
अ की ना के रूप में मानते हैं। इनकी 
दारा जीव के नामरूप का कारण वह ए इस जन की जि से ग अव बनती है बनती है। 
यह ईस जन्म की अविद्या से 


„ (ध) सत्तार्यवाद का सिद्धान्त- 
कार्यकारण के विषय में सत्कार्यवाद 
इनका मानना है कि कारण कभी 


\ 
4 


उल्लेखनीय है कि वैभाषिकों ने 
द को मान्यता प्रदान की है, क्योंकि 
भी नष्ट नहीं होता है, कार्यरूप में 


TT (599 
| 
गह केवल नामरूप में छिपा रहता है | जैसे- मिट्टी से बनाया गया 
पट, मिही न कहलाकर घट कहलाने लगता है, किन्तु मिट्टी तथा घट 
में तात्विक दृष्टि से कोई अन्तर नहीं होता है, किन्तु महत्त्वपूर्ण एवं 
उल्लेखनीय तथ्य यह भी है कि यहाँ कार्यकारण को पूर्वापरमाव के 
रूप में न रूप मे न मानकर, दोनों को समकालीन माना है। यही कारण है कि 
यहाँ भिन्नता नामभेद मात्र की ही है एवं इस नियम की स्थिति सावयव 
पदार्थों एवं मानसिक तथा भौतिक पदार्थों के विषय में समान रूप से 
रहती है। 

(ड) विज्ञान- इसी का अन्य नाम 'चेतना' भी है, वैभाषिकों ने 
इसे शाश्वत एवं नित्य कहा है। उनके अनुसार- पंच ज्ञानेन्द्रियों का 
समूह ही दृष्ट है, इसप्रकार इन्द्रियाँ तो भौतिक हैं, किन्तु इनका आधार 
नित्य है। नेत्रेन्द्रिय आदि अपने-अपने विषय के आकार छोटा, बड़ा, 
गोल, चौकोर आदि तथा परिणाम 'एवं नीले, पीले सफेद रंगा अ 
ग्रहण करने वाली मानी गग्री है। इन्हीं प्रतीतियों को यहाँ “संस्थान 
म्हा गया है। इसीप्रकार त्वक्‌ इन्द्रिय से वस्तु का क मूर 

, हलकापन, भारीपन आदि का ज्ञान होता है। श आदि 
विद्यमान वात, पित्त, कफादि के रूप में वायु और तेज तथा भूख अ 

अनुभूति माध्यम से होती है। 

ये buna को ग्रहण करने के बाद. Re 

छी चेतना को उत्पन्न करती हैं, यही चेतना यहाँ निदान नक 
है। इस मत में, पाँचों इन्द्रियों को कर्ता माना गया है, केकी 
गाव में किसी भी रूप, रसादि का ज्ञान क (न भाग होते 
ति पळ अळा eh संघात होता है. जो 

भी मुख्य का आधार परमाणु3 गोण ज्ञान का आधार 
बः अत्यन्त सूक्ष्म तथा शुद्ध है, ks से अलग-अलग है। 
हि संघात है, जो आकार-प्रकार की दृ 


यह चेतना ही 
ज्ञान के बाद ही चेतना का जन्म होता है। 


| 
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विज्ञप्ति एवं अविज्ञप्ति इन दो कर्मों को जन्म देने वाली होती है। इनमें 
विज्ञप्ति, कर्म का फल विलम्ब से जबकि अविज्ञप्ति कर्म का फल 
अविलम्ब प्राप्त हो जाता है। 

ध्यातव्य है कि इस सिद्धान्त में कर्म के भी दो प्रमुख भाग कहे 
गए हैं। प्रथम, चेतना कर्म, द्वितीय, चैतसिक कर्म । इनमें से भी 
चैतसिक कर्म के भी कायिक और वाचिक रूप में दो भेद हो जाते रूप में दो भेद हो जाते हैं, . 
जो सामान्य विभागों के साथ मिलकर अविज्ञप्ति कायिक कर्म, विज्ञप्ति 
कायिक कर्म, अविज्ञप्ति वाचिक कर्म तथा विज्ञप्ति वाचिक कर्म के रूप 
चार प्रकार के हो जाते हैं। जिसे हम इसप्रकार प्रस्तुत कर सकते हैं- - 

(चित्र-4) 


इन्द्रिय ज्ञानजन्य 
चेतना से उत्पन्न कर्म सिद्धान्त 
विकि , [7 77--य कर्म अविज्ञप्ति कर्म 
(फल विलम्ब से प्राप्त) निक 


(फल अविलम्ब से प्राप्त) 
(चित्र-2) कर्म 
re 77 रि 
टन वाने 
जाथि कायिक वाचिक 


अविज्ञप्ति कायिक कर्म विज्ञप्ति कायिक कर्म अविज्ञप्ति वाचिक कर्म 


चित्त में ध्यही चेतना का अधिष्ठान होता 
ने फे कारण (नते न कारण चित्त संज्ञक है। 'चित्त संज्ञक हे | मनन 
, 'मनस्‌' भी कहते हें | इसी का 
तीसरा विज्ञान नाम इसके विवेक करने के कारण (विजानाति, इति) 
रखा गया है | यह विवेक तीन प्रकार का होता है-- 
() स्वभाव निर्देश- इसका अभिप्राय वस्तु अर्थात्‌ 
रूपादि के विशिष्ट ज्ञान से है | है गो न 
(2) प्रयोग निर्देश- जबकि यह भूत, भविष्यत्‌ तथा वर्तमानकाल 
-विशेषों से सम्बद्ध होता है। 


विज्ञप्ति वाचिक कर्म 
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~. हा इसका सम्बन्ध केवल भूतकाल के ज्ञा इसका सम्बन्ध केवल भूतकाल के ज्ञान 


४) अनुस्मृति 
॥ सृति आदि से सम्बद्ध होता है। 

उक्त तीनों में स्वभाव निर्देश में इन्द्रियों की महत्त्वपूर्ण भूमिका 
ती है, जबकि शेष दोनों प्रयोग निर्देश तथा अनुस्मृति निर्देश में 
ब्ोविज्ञान का विशेष महत्त्व है। 

इसके अतिरिक्त चित्त से सम्बन्धित (चित्त) धर्मी ४” से सम्बन्धित (चैत्त) धर्मों की संख्या 
ऐैयालीस है, ये सभी चैत्तधर्म अणु संघातरूप होने से संस्कृत कोटि में 
एिणित हैं। इसके अलावा वैभाषिकों ने बौद्ध-चिन्तन के विरुद्ध तीन 
असंस्कृत धर्मों का भी उल्लेख किया, जो अणुसंघात रूप न होकर 
निरवयव हैं। इनमें से प्रथम, अनवरोधरूप आकाश है, जो सर्वव्यापक, 
नित्य तथा अभौतिक निराकार है और द्वितीय, परिस्थिति के अभाव मे 
किसी पदार्थ का प्रत्यक्ष न हो पाना रूप, जो अप्रतिसंख्या निरोध 


नामक असंस्कृतधर्म है। 
जैसे. हमारा ध्यान जब किसी पर केन्द्रित रहता है, 
ते हम उस स्थिति में दूसरी वस्तुओं के विषय में नहीं जान पाते हैं, 
किन्तु उस समय हमारा अज्ञान उन वस्तुओं की सत्ता के अभाव में 
कारण नहीं बन सकता है अर्थात्‌ संसार की जिन वस्तुओं को हम 
कहा जा सकता है। इसी को ` 


ne पाए हैं, वे नहीं हैं, यह नहीं क 
प अमीर निरोध से ज्ञान' प्राप्ति तो 
, किन्तु भविष्य में इसकी सम्भावना बनी रहती है। 
का तिप अप्रतिसंख्या निरोध केवल के प्राणों के 
ह ह ला हिसत न हु 
क्योंकि असंघातमय होने से 


असंस्कृत धर्म इसलिए माने गए हैं 
वस्तुत: अभावात्मक ही हैं। अतः इनकी उत्पत्ति और लय का प्रश्‍न 
हो सकता है? 
प्राणि ig अतिरिक्त अष्टांगिक मार्ग से साधक 
। है, वह यही असंघातरूप दशा है। इस दशा 


को जो निर्वाण 
| में जाकर ही 
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जीवन्मुक्त को सत्य दर्शन, सत्य कामना, सत्यवाक, सत्याचरण, सत्य 
आजीव, सत्य व्यायाम, सत्य चिन्तन एवं सत्यानन्द की प्राप्ति होती है। 
(ग) वैभाषिक मान्यताएँ एवं मूल सिद्धान्त- उपर्युक्त संक्षिप्त 
विवेचन से बुद्ध के मूल सिद्धान्तों से वैभाषिक मत का अन्तर स्पष्ट हो 
जाता है, क्योंकि बुद्ध ने जिस नैरात्म्यवाद की आधारशिला को रखा 
था, उनके बाद लिखे गए ग्रन्थों में हमें वह उपलब्ध नहीं होता है। 
यहाँ पर तो वस्तुतः आत्मवाद की लगभग स्थापना ही हो गयी है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने अपने उपदेशों में परोक्षतत्त्व आत्मा में जिज्ञासा 
की निरर्थकता का प्रतिपादन करते हुए पंचस्कन्ध के तत्त्वो की प्रतिष्ठा 
की थी, जिसके दर्शन हमें मिलिन्द प्रश्‍न के अन्तर्गत यवन राजा 
मैलेण्डर (जिसका बाद में नाम मिलिन्द रखा गया) तथा भदन्त नागसेन 
के संवाद में स्पष्टरूप से होते हैं। वहाँ पर जब वह नागसेन के पास 
पहुँचकर रथ से उतरा तो उसने आत्मा के स्वरूप के विषय में जानने . 
की जिज्ञासा रखने वाले मिलिन्द से पूछा कि- 
क्या तुम इस रथ के बारे में 'इदमित्थम्‌' कह सकते हो? 
अर्थात्‌ क्या रथ इसके घोड़े हैं, या वह इसकी धुरि है, या इसकी 
लगाम रथ है, आदि-आदि? उस राजा का उत्तर नकारात्मक रूप में 


पाकर वे बोले- जिसप्रकार इन वस्तुओं में से अलग-अलग कोई चीज इन । में से अलग-अलग कोई चीज 
रथ नहीं “अ मही है. ये सब मिलकर ही रथ कहे जाते हैं। ठीक वैसे ही ये सब मिलकर ही रथ कहे जाते हैं। ठीक वैसे ही 
अवयवी भी अवयवों के == ~ ॐ संघात के अलावा दूसरी कोई वस्तु नहीं है के अलावा दूसरी कोई वस्तु नहीं है। 


यह तो केवल व्यवहार के लिए आरोपमात्र है। 

आत्मा की भी स्थिति कुछ ऐसी ही है, वह भी पाँच स्कच्धों के 
अतिरिक्त यथार्थरूप में नहीं है, मात्र व्यवहार के लिए उसका आरोप 
किया गया है। इसलिए निष्कर्षरूप में बुद्ध के मत में आत्मा केवल 
कल्पनामात्र है, जो तर्क एवं युक्तियों के सहयोग से मनन करने पर 


स्थिर नहीं रह सकती है। | 
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इसके ठीक विपरीत वैभाषिकों ने बाद में स्पष्टरूप से पंच 

स्कन्धों से ऊपर चित्त की सत्ता को नित्यरूप में स्वीकृति प्रदान की, 

जो वस्तुतः जीवात्मा ही है। इसके अलावा वसुबन्धु भी अभिधर्मकोश में 

अपने भाई बन्धवात्सी सुत्रीय बौद्धों को स्पष्टरूप से आत्मा की स्वीकृति 
का संदेश देते हैं। 

इसीप्रकार सभी संघातमय वस्तुओं के विरुद्ध असंघातमय 
आकाश, प्रतिसंख्या निरोध तथा अप्रतिसंख्या निरोध इन तीन असंस्कृत 
धर्मों की प्रतिष्ठा भी वैभाषिकों के अपने चिन्तन की देन ही है। यही 
इस मत का अपने मूल बुद्धमत से भेद है। 

(2) सौत्रान्तिक- सर्वास्तिवादियों की अपेक्षा सौत्रान्तिकों की 
श्रद्धा बुद्ध के उपदेशों के प्रति अधिक रही है, क्योंकि इन्होंने अभिधर्म 
कोष की अपेक्षा बुद्ध के सुत्तपिटक को अधिक प्रामाणिक माना है | सुत्त 
अर्थात्‌ सूत्रों को मानने के कारण इनका नाम सौत्रान्तिक पड़ा। यद्यपि | 
आरम्भ में सौत्रान्तिक तथा वैभाषिक दोनों लगभग एक ही थे, क्योंकि 
उन बौद्ध विद्वानों के नामों का उल्लेख हम पूर्व में कर चुके हैं, 
जिन्होंने इन दोनों ही सम्प्रदायों के सिद्धान्तों पर ग्रन्थों का निर्माण 
किया | 

(8) सौत्रान्तिक मत के प्रवर्तक- चीन यात्री हवेनसांग के 
_ अनुसार सौत्रान्तिक मत के संस्थापक श्रीकुमारलात थे, जिनका 

आविर्भाव द्वितीय या तृतीय शतक में हुआ। इनका एकमात्र ग्रन्थ 
कल्पना-मण्डितिका मिलता है। कुमारलात के शिष्यों के नाम श्रीलात 
या श्रीबन्ध थे। इनके द्वारा लिखे गए विभाषाशास्त्र को विद्वन्मान्यता 
स्वीकृति प्रदान करती है, जो सम्प्रति अनुपलब्ध है। 

इसके अलावा धर्मलात, बुद्धदेव तथा यशोमित्र आदि भी इस 
सम्प्रदाय के विद्वानों में परिगणित हैं, जिनके ग्रन्थों का संकेत हम पूर्व 
में कर चुके हैं। इनमें भी वसुमित्र ने इस विषय पर अट्ठारह निकायों 
के वर्णन के लिए 'समभेद उपरचनचक्र' नामक ग्रन्थ का प्रणयन 
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किया। इसीप्रकार अभिधर्मकोश पर यशोमित्र की 'स्फुटार्थावृत्ति' की 
रचना भी की गयी, जिसके बारे में पूर्व में कहा जा चुका है | 

(0) सैद्धान्तिक अन्तर- इस प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि 
सौत्रान्तिक एवं वैभाषिक इन दोनों सम्प्रदायों के सिद्धान्तों में आरम्भ में 
अन्तर नगण्य रहा, किन्तु बाद में यह निरन्तर बढ़ता गया, जिसके 
सम्बन्ध में सर्वप्रथम माधवाचार्य ने अपने 'सर्वदर्शनसंग्रह' में उल्लेख 
किया। तदनुसार- 

(क) वैभाषिक प्रत्येक बाह्य पदार्थ की सत्ता प्रत्यक्ष प्रमाण के 
आधार पर मानते हैं, जबकि सौत्रान्तिक इसे अनुमान के आधार पर 
सिद्ध करते हैं। इसका मुख्य कारण यही है कि बौद्धदर्शन क्षणिकवाद 
के सिद्धान्त के आधार पर सभी सांसारिक वस्तुओं को क्षणिक मानता | 
है। इसलिए प्रत्यक्ष की प्रक्रिया समाप्त होते ही कोई भी पदार्थ उस 
रूप में नहीं रहता है, जिसे हमने इसके आरम्भ में देखा था। इसलिए 
हमारे चित्त पर उस वस्तु के रूप, रंग आदि जो गुण रह जाते हैं, 
उनके आधार पर हम उन बाह्य पदार्थो की सत्ता का अनुमान करते हैं, 
जिन्हें कुछ क्षण पहले ही हमने प्रत्यक्ष किया था | 


(ख) 44 वीं शती के गुणरत्न की षड्दर्शन समुच्चय पर लिखी 
'तर्करहस्य दीपिका' टीका के अनुसार- वैभाषिकों की विशेषता है कि _ 
वे पदार्थ की सत्ता को चार क्षणों-- उत्पादक्षण, सत्ताक्षण, हासक्षण एवं 
ध्वंसक्षण तक स्थायी मानते हैं, जबकि सौत्रान्तिक इससे सहमत नहीं 
हैं। वसुबन्धु के अनुसार- ये चार क्षण न होकर चार शक्तियाँ हैं, जो 
नित्यतत्् के साथ संगृहीत होकर, अपनी क्षणिकताओं की अभिव्यक्ति 
करती ps । यहाँ तक कि 'पुद्गल' नामक आत्मा में भी ये क्षणिक 
शक्तियाँ अपने गुणों को प्रदर्शित करती हैं। | 

(ग) सौत्रान्तिकों के गुणरत्न ने आत्मा का सर्वथा निषेध किया 
है। तदनुसार- केवल. पाँच स्कन्धों का ही जन्म और मरण होता है. 
किन्तु वैभाषिक आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं । 


nS oe क nM (| बौद्धदर्शन (605 

(घ) सौत्रान्तिकों के अनुसार- आत्मा का निषेध इसी केन्द्र 
बिन्दु पर आधारित है कि 'समाधि' द्वारा ज्ञानपरम्परा की प्रक्रिया के 
लय होने पर 'मोक्ष' प्राप्त किया जा सकता है। यह अनवरत समाधि 
वस्तुतः आत्मा नहीं है। 

(ङ) अभिधर्मकोशकार ने भी एक स्थल पर (5/24) इस अन्तर 
को स्पष्ट किया है। तदनुसार- वैभाषिक (सर्वास्तिवादी) तो प्रत्येक 
काल में सभी की सत्ता को मानते हैं, किन्तु सौत्रान्तिकों एवं विभज्ज- 
वादियों का मानना है कि वर्तमान एवं भूतकाल के तत्त्व, जो अभी 
प्रतिफलित नहीं हुए हैं, वे तो 'सत्‌' कहे जा सकते हैं, किन्तु भविष्य 
को हम 'सत्‌' नहीं मान सकते हैं और न ही भूतकाल के उन तत्त्वों " 
को 'सत्‌' स्वीकार किया जा सकता है, जो अपने फलों को उत्पन्न 
करके विनष्ट हो चुके हें | 

आगे चलकर उक्त विचारधाराओं से चार प्रकार की विभिन्न 
शाखाओं की उत्पत्ति हुई, जिनके प्रतिनिधि विद्वान्‌ धर्मत्रात, घोष, वसु 
मित्र तथा बुद्धदेव थे। धर्मत्रात के अनुसार- दूध के दहीरूप में 


- ` परिवर्तन के समान जब कोई तत्त्व 'काल' के प्रवाह में प्रवेश करता है, 


तभी से उसकी सत्ता में परिवर्तन आरम्भ हो जाता है, किन्तु काल के 
प्रवाह में सत्ता ही परिणत होती है, वास्तविक तत्त्व नहीं। इसप्रकार 
यहाँ उन्होंने अवयवों में परिवर्तन को स्वीकार करके अवयवी को 
अपरिवर्तित माना है। 

जबकि इसी विषय में घोष का मानना था कि जब कोई तत्त्व 
समय के अनुसार परिणत प्रतीत होता है, तो भूतकालिक दशा पूर्णरूप 
से विलुप्त नहीं होती है, अपितु वह वर्तमान एवं भविष्यरूप में भी किसी 
न किसी अंश में विद्यमान रहती है। इसीप्रकार वर्तमान का भी भूत 
तथा भविष्य के साथ सम्बन्ध रहता है। ठीक वैसे ही, जैसे किसी स्त्री 
का प्रेमी, दूसरी स्त्री का प्रेमी भी हो सकता है, भले ही उसे इसका 
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आभास न हो। इसीलिए प्रतीत न होते हुए भी वर्तमान के साथ भूत 
तथा भविष्य की विद्यमानता को स्वीकार किया जा सकता है। 
उल्लेखनीय है कि वसुमित्र ने तो भूत, भविष्य एवं वर्तमान के 
रूप में ही वस्तु के व्यक्तित्व को मान्यता प्रदान की, क्योंकि विकार ही 
वस्तुतः कार्यों को उत्पन्न करने वाला है। इसलिए विकार को उत्पन्न 
करने की क्षमता वाला होना ही वर्तमान है, यही क्षमता जब तक छिपी 
रहती है और आगे इसके उत्पन्न होने की सम्भावना बनी रहती है, तो 
यही वस्तु का भविष्य है, जबकि इसी क्षमता के ध्वस्त होने पर यही 
भूत हो जाती है। ड़ 
इसी कथ्य को बुद्धदेव ने इसप्रकार कहा कि- जैसे कोई स्त्री 
सम्बन्ध विशेषों के आधार पर माता, पुत्री तथा पत्नी कहलाती है, वैसे 
ही वर्तमान, भूत एवं भविष्य भी किसी एक व्यक्तित्व के सम्बन्ध विशेष 
के आधार पर सम्भव हैं। र 
इसके अलावा कथनीय यह भी है कि वैभाषिक केवल वसुमित्र 
के सिद्धान्तों का ही अनुमोदन करते हैं। तदनुसार- किसी व्यक्ति के _ 
कार्यकाल भेद का आधार 'रूप' हैं, किन्तु सौत्रान्तिकों ने बुद्ध के 
उपदेशों के विरुद्ध मानने से इसे स्वीकृति प्रदान नहीं की है, क्योंकि 
इस सिद्धान्त को मानने से तो तत्त्वों की क्षणिकता का सिद्धान्त ही 
ध्वस्त हो जाता है। इस सम्बन्ध में सौत्रान्तिकों का तो यही मानना है 
कि वस्तु के व्यक्तित्व तथा उसकी अर्थक्रियाकारिता में कोई भेद नहीं 
है, क्योंकि ये दोनों ही अर्थक्रियाकारित्व में योगदान प्रदान करते हैं। 
इसके अतिरिक्त किसी वस्तु के आकार के विषय में भी 
A अव आक भेद है, क्योंकि इनमें से कुछ का मानना 
का यह आकार चित्त ) ` कस कहत है कि गुदा 
लोग बाह्यवस्तु को व से निर्मित होता है। विज्ञानवादी के समान ये 
सड को असत्त्‌ स्वीकार नहीं करते हैं, क्योंकि ज्ञानमात्र की 


सत्ता मानने पर पदार्थ की प्रतीति की युक्तियुक्त व्याख्या ही सम्भव 
नहीं हो सकेगी। 

विज्ञानवादी वस्तुतः ज्ञानमात्र को 'सत्य' और बाह्य पदार्थ को 
असत्‌' मानते हुए कहते हैं कि बाह्य पदार्थों की प्रतीति चित्त में स्थित 
ज्ञान के सादृश्य से ही सम्भव है, जो परस्पर विरुद्ध प्रतीत होता है, 
क्योंकि यहाँ पर एक ही वस्तु में समानता तथा असमानता का व्यवहार 
उचित प्रतीत नहीं होता है। साथ ही, बाह्मपदार्थ के अभाव में समानता 
का आधार भला किसे बनाया जा सकता है? 


उपर्युक्त विवेचन के आधार पर स्पष्ट है कि सौत्रान्तिक बाह्य _ - 


वस्तुओं के अस्तित्व को आवश्यक मानता है। यही कारण है कि इस 
मत को 'बाह्यातुथेयवाद' संज्ञा भी प्रदान की गयी। वस्तुतः वैभाषिक 
इसी बाह्य सत्ता को चित्त निरपेक्ष स्वीकार करते हैं, किन्तु सौत्रान्तिक 
इसी को चित्त सापेक्ष कहते हैं। दूसरे शब्दों में, वैभाषिक संसार और 


निर्वाण दोनों को ही 'सत्य' मानते हैं, जबकि सौत्रान्तिक संसार को 


` सत्य मानते हुए निर्वाण का 'असत्य' स्वीकार करते हैं। 


(४) बौद्धों की शाखाएँ- मान्यताओं के आधार पर बौद्धदर्शन 
की दो शाखाएँ प्राचीनकाल से चली आ रही हैं, क्योंकि 400 ई.पू जब 
महा- संघिकों ने थेरवादियों को अलग घोषित किया, सम्भवतः तभी से 
महायान शाखा का जन्म भी हो गया था। 

(क) हीनयान शाखा- यहाँ हम इन दोनों के विषय में क्रमशः 
संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं। हीनयान का सामान्य अर्थ है- छोटी 
गाड़ी। किन्तु यहाँ यह अभिप्राय ग्रहण करना उचित नहीं है। प्रथम 
शती ई. के लगभग इस शाखा के अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया गया, 
जिन्हें 'महायानसूत्र' या 'वैपुल्यसूत्र' संज्ञा भी प्रदान की गयी। ये सभी 
सूत्र वस्तुतः बुद्ध के उपदेशों के आधार पर लिखे गए। संस्कृत में 
लिखे गए इन सूत्रों के प्रणेताओं तथा संकलन कर्ताओं के सम्बन्ध में 
कुछ भी ज्ञात नहीं है। इन सूत्रों का समय विद्वानों ने ई.पू. प्रथम शती _ 
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RRR आर... 
से लेकर 400 ई. पर्यन्त स्वीकार, किया है।' विद्ठन्मान्यता इन्हें उन्हीं 
लोगों द्वारा लिखा गया मानती है, जिन्होंने 400 ई.पू, में अपने को 
'थेरवाद' से अलग किया था। बुद्धधर्म की हीनयान शाखा में ही 
थेरवाद, वैभाषिको और सौत्रान्तिकों का समावेश माना गया है | 

(ख) महायान शाखा- महायान का अर्थ है, बड़ी गाड़ी, किन्तु 
यहाँ भी यह अभिप्राय ग्रहण करना उचित नहीं है। महायान सूत्रालंकार 
के लेखक असंग ने इस शब्द को स्पष्ट करने का प्रथम प्रयास किया। 
तदनुसार- 'धर्म के चरमलक्ष्य, उपदेश, स्वाध्याय, साधना, सिद्धि आदि 'धर्म के चरमलक्ष्य, उपदेश, स्वाध्याय, साधना, आदि 
के आधार पर हीनयान की अपेक्षा महायान उत्कृष्टतर है, इसीलिए इसे आधार पर हीनयान की अपेक्षा महायान उत्कृष्टतर है, 
महायान तथा उसे हीनयान संज्ञा प्रदान की गयी है। है! 

इन दोनों के अन्तर को हम इसप्रकार भी समझ सकते हैं- 

0) हीनयान के साधक का लक्ष्य केवल अपने लिए निर्वाण _ 
प्राप्त करना होता है, जबकि महायान में तो यही उद्देश्य वह प्राणिमात्र 
के उद्धार को लेकर चलता है। इस दृष्टि से इन दोनों में निर्वाण की 
उपलब्धि में समय का अन्तर होना भी स्वाभाविक है, क्योंकि प्राणिमात्र 
के निर्वाण में व्यक्तिगत की अपेक्षा अधिक समंय लगने की सम्भावना 
है। 

ड (4) यदि इसी अन्तर को दार्शनिक दृष्टि से कहा जाए तो 
महायान की चिन्तनधारा अधिक सुगठित एवं प्रत्ययवादी है, किन्तु _ 
हीनयान में ऐसा नहीं है। महायानीय सभी पदार्थो को निस्तत्त्व एवं 
अपरिमाषित मानते हैं, जबकि हीनयानीय पदार्थों को क्षणिक कहने मात्र 
से विरत हो जाते हैं। 

(४) बौद्धदर्शन के प्रमुख सिद्धान्त पिटक ग्रन्थों के आधार 
पर बौद्धदर्शन के मूल सिद्धान्त इसप्रकार हैं, जिनमें किसी प्रकार का 
तर्कवितर्क न होकर केवल अनुभवसिद्ध विचारों का ही प्राधान्य रहा है- 


' . भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-35। 
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स्वरूप प्राप्त अनुभव ही हैं, कअ उद के अपने विजन § 
सभी पदार्थ दुःखरूप हैं(दुःख समुदय), दुःख का याळ वि दुख 
दुख का नाश सम्भव है (दु:खनिरोधमाग) | (दुख निरोध) 

(अ) दुःख है- यद्यपि सभी भारतीय दरशन ने सार हो 
रूप माना है, किन्तु बुद्ध ने स्वयं संसार के 
सागर में डूबते हुए देखकर निश्‍चय किया कि 
है, इसमें लेशमात्र भी संदेह नहीं है। इसीलिए 
अत्यधिक बल दिया। बुद्ध के चिन्तन में यहाँ इतना ही अन्तर है 
क्योंकि सामान्य लोग संसार के दुःखों के साथ सुखों की भी अनुभूति 
करते हैं, जबकि बुद्ध ने इस ओर लेशमात्र भी ध्यान नहीं दिया है। 

उनका मानना है कि यह सांसारिक सुख क्षणिक है अर्थात्‌ 
दाल में नमक के समान है, जबकि दुःख की मात्रा सुख की अपेक्षा 
कहीं अधिक है, क्योंकि यहाँ तो व्यक्ति का जीवन जरा, मृत्यु, आशा, 
निराशाओं में प्रतिपल डूबता-उतराता रहता है। इसीलिए भारतीय 
दर्शन के आचार्यों ने इसे विष से सम्बद्ध अन्न के समान बताया है, 
जिसे व्यक्ति को भोग करना ही पड़ता है। क. 

` (आ) सभी पदार्थ दुःखरूप हैं- इसका अभिप्राय है कि संसार 
- में जिन पदार्थों को हम सुखरूप में देखते हैं, यह सबं हमारी भान्ति न 
क्योंकि वस्तुस्थिति तो यह है कि सभी सांसारिक पदार्थ दुखरूप 
हैं, उनसे होने वाली सुख की अनुभूति वस्तुतः क्षणिक है क्योंकि वह 
शुख भी अन्ततः दुःख में ही परिवर्तित होने वाला हु ee 
मझा जा सकता है, यदि कामिनी के स्पर्श द सु बी जला ह 
' तो उसके अलग होने पर यही सुख, दुख मे करने वाले है। 
भमी सांसारिक भोग वस्तुतः इन्द्रियों कां क्षरण रूप होने से लोगों मे 

(इ) दुःख का कारण है- संसार के जा यह सत्य है कि 

निराशा का संचार न हो, इसलिए बुद्ध ने कहा 


दुख 
क को दुखों के 
यहाँ दुःख का अस्तित्व 
उन्होंने इस सिद्धान्त पर 


60) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


) दरनशासत्र का अत क. 
दुःख है, किन्तु इस कारण निराश होने की आवश्यकता नहीं है। अतः 
दुःख के कारण के विनष्ट होने पर इसकी स्वतः समाप्ति हो जाएगी। 
इसप्रकार दुःख को सकारण बताते हुए उन्होंने निराशा में डूबे व्यक्तियों 
में आशा का संचार किया। 

इस सिद्धान्त के माध्यम से बुद्ध ने कारणकार्य के सिद्धान्त का 
भी आविष्कार किया, क्योंकि कोई भी कार्य, कारण के अभाव में उत्पन्न 
हो ही नहीं सकता, यह शाश्वत सिद्धान्त है। इसीलिए दुःखों के प्रमुख 
जरामरण को प्रस्थानबिन्दु स्वीकार करते हुए चिन्तन परम्परा से उन्होंने 
कार्यकारण शृंखला का निर्माण किया, क्योंकि उन्होंने इस जरामरण का ` 


कारण जन्म को ही माना। उनकी इसी विचार परम्परा को यहाँ को यहाँ 
"प्रतीत्य समुत्पाद' नाम दिया गया, जिसमें उन्होंने जन्म, जरा, मरणरूप 


दुःखों का मूलकारण अविद्या को बताया। 

(९) प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त- बारह निकायों के चक्र को 
'मवचक्र' अर्थात्‌ संसार का चक्र कहते हैं, जिसका सम्बन्ध हमारे भूत, 
वर्तमान एवं भविष्य तीनों से है। इसे हम संक्षेप में इसप्रकार समझ 


सकते हैं- 
(चित्र-3) प्रतीत्यसमुत्पाद 


भूतकाल से सम्बन्धित निदान वर्तमान से सम्बन्धित निदान भविष्य से सम्बन्धित स्या कर्क उ त 


हि न जल स य झन इमा मत || A EE ME ता 
अविद्या संस्कार विज्ञान नामरूप षडायतन स्पर्श वेदना तृष्णा उपादान भव 


जाति जरामरण 
इनमें पूर्व के प्रति बाद वाला कारण होता है। जैसे- जरामरण 
का कारण अविद्या है, जाति का कारण 'भव' है। वसुबन्धु ने 'भव' का 
यही अर्थ किया है,' जबकि 'भव' होता हैं, उपादान अर्थात्‌ आसक्ति के 
कारण। ये उपादान अनेक प्रकार के माने गए हैं। जैसे- कामोपादान 
अर्थात्‌ स्त्री में आसक्ति का होना, शीलोपादान अर्थात्‌ व्रतों में आसक्ति 


' . यद्‌ भविष्यद्भवफलं कुरुते कर्म तद्गावः। अभिधर्मकोश-3 / 24 | 


ik 
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तथा इनमें सर्वोपरि हे- आत्मोपादान अर्थात्‌ आत्मा को नित्य मानने में 

का होना 
eR वस्तुतः तृष्णा अर्थात्‌ इच्छा के कारण उत्पन्न 
होती है, क्योंकि सांसारिक विषयों के अनुभव के अमाव में उनके प्रति 
आसक्ति का होना सम्भव ही नहीं है। इसलिए वेदना वस्तुतः तृष्णा को 
उत्पन्न करने वाली (जननी) है। इसीप्रकार वेदना का उद्गम स्थल 
स्पर्श को समझना चाहिए, जिसे दूसरे शब्दों में, विषयों का इन्द्रियों के 
साथ सम्पर्क भी कह सकते हैं। 

इसके अतिरिक्त नामरूप की सत्ता विज्ञान अर्थात्‌ चैतन्य पर 
निर्भर होती है तथा इस विज्ञान की उत्पत्ति संस्कारों से होती है, जो 
स्वयं भी अविद्या अर्थात्‌ अज्ञान का कार्य है। इसप्रकार निश्चयपूर्वक 
कहा जा सकता है कि संसार के सभी दुःखों का कारण 'अविद्या' ही 
है। इसी द्वादश निकायों के समूह को यहाँ 'भवचक्र' संज्ञा प्रदान की 
गयी है। 

इसप्रकार बुद्ध ने अविद्या की अद्भुत सामर्थ्य से कार्यकारण 
परम्परा की निर्मिति अपने अनुभव के आधार पर की। अपने चिन्तन से 
उन्होंने निष्कर्ष निकाला कि सभी प्राणियों के अनुभव में आने वाले 
दुःख वस्तुतः जरा, मरण से सम्बन्धित ही हैं, जिनका मुख्य कारण "भवः 
अर्थात्‌ उत्पन्न होना या जन्म ग्रहण करना ही है और यदि "भव' रूप 


कार्य है तो फिर उसका कारण भी अवश्य + 
i य होगा', इसलिए यदि 
ही नहीं होगा तो फिर जरामरण भी नहीं हो सकेगा। i 


स ला wi है कि इस 'भव' का भी कोई कारण अवश्य 
' जिसे उन्होंने वस्तुत: 'आसक्ति' की अधिकता के रूप में 


Ene - बुद्ध की यह क 
क्योंकि सांख्यदर्श, ह Fu साख्य के सत्कार्यवाद के सिद्धान्त पर आधारित 
बौददर्शन को इक. ज हमें वेदमन्त्रों में भी उपलब्ध होते & 


ते हैं, इसलिए 


किया जा सकता है। “त क येयो के 


6।2) दर्शनशारत का अन्तरंग इतिहारा 
स्वीकार किया, क्योंकि मानव की विषयों के उपभोगों में अत्यधिक 
आसक्ति या तृष्णा का कारण अतृप्त वासना होती है, उसी को तृप्त 
करने की इच्छा से व्यक्ति में जन्म की प्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं, ये ही 
जन्म की 'उपादान' भी हैं। 

इस तृष्णा का कारण उन्होंने वेदना अर्थात्‌ विषयों के उपभोग 
से उत्पन्न अनुभूति को स्वीकार किया, क्योंकि इसी राग से कषायित 
मन सांसारिक विषयों में नित्य नए-नए आस्रवाद की अनुभूति करता 
है। ठीक उसीप्रकार जैसे- कोई व्यक्ति ऑवला खाकर यदि पानी 
चीता है, तो उसे वह मीठा प्रतीत होता है, जबकि पानी में मिठास नहीं 
होती है, वह तो निःस्वाद होता है। यही विषयानुभूति या स्वाद ही 
'वेदना' है और इसी से तृष्णा या तण्हा का जन्म होता ६, जिसके होता है, जिसके 
उत्पन्न होने का कारण स्पर्श है। यह स्पर्श इन्द्रिय तथा विषयों के . 
सम्पर्क से उत्पन्न होता है, जो वस्तुतः गीता में कहा गया 'मात्रा- 
स्पर्श ही है। 

विद्वानों ने इसके उत्पत्ति तथा विकास की तीन श्रेणियों का 
उल्लेख किया है, जिसमें प्रथम, इन्द्रिय और विषय का संयोग, द्वितीय, 
उस विषय का ज्ञान, तृतीय, वेदना की उत्पत्ति। यहाँ इस स्पर्श का 
कारण 'षडायतन' को स्वीकार किया गया है और, यह 'षडायतन' 
वस्तुतः त्वक्‌, चक्षुः, श्रोत्र, नासिका तथा रसना आदि पाँच ज्ञानेर्द्रियी - 
और छठा मन है। 

यही 'पडायतन' मानव शरीर में रहने के कारण 'नामरूप भी 
कहा जाता है और इस 'नामरूप' का कारण भी विज्ञान (विजान) 
अर्थात्‌ शरीर में स्थित चेतन सत्ता है, क्योंकि इसी चेतना सत्ता के 
साथ संयोग के अभाव में माता के गर्भ में 'नामरूप' की उत्पत्ति 
सम्भव नहीं होती। बौद्धग्रन्थ 'मिलिन्दपण्ह' भें इस चेतन सत्ता को 


' , मात्रास्पर्शस्तु कौनौय शीतोष्णसुखदुःखवाः । 
आगमापायिनौऽनित्यारतांतिर्तिलिक्षस्व भारत | | श्रीमद्रगवद्गीता-2,/ 4 | 


शी | 
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चौराहे पर विद्यमान चौकीदार के समान कहा है, जो सब ओर से आने 
वालों का साक्षात्‌ करता है।' अत्थशालिनी के अनुसार- "विषयों का 
चिन्तन करने वाले को ही चेतनतत्त्व कहा गया है।' इसप्रकार स्पष्ट है 


कि यह चेतन विज्ञान ही हमारी 'नामरूपात्मक' सत्ता का मुख्य आघार 
है। 


इस प्रसंग में प्रश्‍न उठता है कि दूसरों को मार्ग बताने वाला 
यह 'चेतन' स्वयं इस नामरूप शरीर में भला कैसे फँस जाता है? 
जिसका कारण यहाँ 'संस्कार' को माना गया है | 'संस्कार' से अभिप्राय 
- पूर्वजन्म के उत्पन्न होने से मरणकाल तक के कर्म हैं। यद्यपि कछ 
विद्वानों ने इसका अभिप्राय पूर्वजन्म में मरणकाल के समय व्यक्ति के ने इसका अभिप्राय पूर्वजन्म में मरणकाल के समय व्यक्ति के - 
` विचारों को ही 'संस्कार' नाम दिया है। बौद्धों के अनुसार ये विचार ही 
व्यक्ति के आगे आने वाले जन्म में कारण बनते हैं, जिनकी पुष्टि गीता 


से भी होती है।' ब्रह्मसूत्र के शांकरमाष्य पर रत्नप्रभा टीका के विद्वान्‌ 
लेखक गोविन्दानन्द ने भी भ्रूण में स्थित चेतना 


ना के उद्धव को पूर्वजन्म 
के संस्कार के रूप में ही स्वीकार किया है | 
(0) निर्वाण का अर्थ- निर्वाण पद निर्‌ उपसर्गपूर्वक वा 
गतिगन्धनयोः) धातु से ल्युट्‌ प्रत्यय करने पर बना है, जिसका सामान्य 
अभिप्राय है, बुझना। कहा भी 


; - मिलिन्दपण्ह-62 /8| 
- , ' अत्थशालिनी- पृष्ठ, 442 | 
यंयं वापिस्मरन्मावं त्यजन्ते 
कलेवरम्‌ | 
दते तमेवैति कौन्तेय सदा : || 
शण /2,/49| 
दीपनिद पंच सुह्द्वाक्यमरुन्धतीम्‌ 
न जिघ्रन्ति, न क 


64) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


इसे शरीर की चेतना आदि का विनाश भी कहा जा सकता है, किन्तु 
बौद्धदर्शन के पक्ष में इसका अर्थ हमें दुःखों का पूर्णरूप से विनाश 
करना होगा। 
इस दर्शन में 'निर्वाण' विषय वस्तुतः अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है | इस 
सम्बन्ध में बौद्धधर्म के प्रत्येक सम्प्रदाय का विशिष्ट मत है। यहाँ चर्चा 
का प्रमुख आधार निर्वाण का. भावरूप या अभावरूप होना रहा है। साथ 
ही, निर्वाण के स्वरूप 'के सम्बन्ध में हीनयान एवं महायान की 
कल्पनाओं में भी पर्याप्त भिन्नता है, क्योंकि हीनयान मत को मानने 
वाले स्वयं को तीन प्रकार के दुःखों से पीड़ित मानते हैं- 
(अ) भौतिक़ एवं मानसिक कारणों से उत्पन्न होने वाला कष्ट, 
जिसे यहाँ दुःख-दुःखतां नाम दिया गया है। 
(आ) संसार की वस्तुओं के उत्पन्न तथा विनष्ट होने से होने 
“वाला क्लेश, इसे यहाँ संस्कारदुःखता नाम दिया गया | 
(इ) इसीप्रकार सुख के भी दुःखरूप में परिवर्तित होने के 
कारण उत्पन्न होने वाला कष्ट अर्थात्‌ विपरिणाम-दुःखता | 
वस्तुस्थिति तो यह है कि संसार में आने कें बाद व्यक्ति को 
इन दुःखों से किसी भी प्रकार छुटकारा प्राप्त नहीं हो सकता है, किन्तु 
` भगवान्‌ बुद्ध ने इनसे छुटकारा प्राप्त करने के उपाय का निर्देश दिया। 


तदनुसार- आर्यसत्य का अनुशीलन करना, अष्टांगिक मार्ग का पालन 
गथा ससार क पदार्था में आत्मा को स्वीकार न करना ही मुक्ति का संसार के पदार्थों में आत्मा को स्वीकार न करना ही मुक्ति का 


मार्ग है।' 

| हि निर्वाण एवं जीवन्मुक्ति- निर्वाण अथवा जीवन्मुक्ति के 
प्रसंग में ही यह विचार भी चिन्तनीय है कि क्या व्यक्ति को निर्वाण 
उसकी जीवित अवस्था में भी मिल सकता है? या फिर इसके लिए 
उसे मरना आवश्यक है। ध्यातव्य है कि जो विद्वान्‌ ज्ञान से मुक्ति को 
स्वीकार करते हैं, वे जीवित रहते हुए भी मुक्ति की स्थिति को मानते 
हैं, किन्तु उपनिषदों में यह मुक्ति व्यक्ति को मरण के बाद ही प्राप्त 


| 
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होती है। दूसरे शब्दों में, इस अस्थिपंजर रूप शरीर से भी वह मुक्त 
हो जाता है, जबकि बुद्धदर्शन में दुःख तथा दुःखसमुदय को जान लेने 
के बाद दुःख का निरोध अवश्यंभावी होने से यही स्थिति उसके निर्वाण 
की होती है अर्थात्‌ जीवित अवस्था में भी निर्वाण सम्भव है। 

इसी प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि दूसरे आर्यसत्य में 
स्थित बारह निदानों में स्पष्टरूप से कहा गया है कि- हमारा जीवन 
एवं उनके मध्य में विद्यमान पदार्थ ये सभी अविद्या से युक्‍त होकर 
दुःख का कारण बनते हैं, क्योंकि संसार के पदार्थो में व्यक्ति की 
रागद्वेषमयी प्रवृत्ति ही उपादान अर्थात्‌ आसक्ति का कारण बन जाती 
है, किन्तु जब निश्चयपूर्वक इसकी मूल आधार अविद्या ज्ञान में 
परिवर्तित हो जाती है, तब उसका 'भव' अर्थात्‌ जन्म रागद्वेषादि से 
प्रेरित नहीं होता है। इसप्रकार रागद्वेष के पूर्णरूप से मिट जाने पर 
जन्म के कारणभूत कर्म भुने हुए बीजों के समान भविष्य के जन्म को 
उत्पन्न करने में पूरी तरह असमर्थ हो जाते हैं। यही पुरुष का निर्वाण 
होता है। इसप्रकार रागद्देषादि का अभाव ही निर्वाण का आधार है। है। 

इसी प्रसंग में जीवन्मुक्त के दैनिक आचरण के विषय में भी 
इन्हीं द्वादश निदानों में चिन्तन किया गया है। तदनुसार- वह व्यक्ति 

_ इच्छा, अनिच्छा या परेच्छा से प्राप्त भोग्य पदार्थों का उपभोग करते 
हुए भी उनके प्रति अनासक्ति के कारण उन सभी से ऊपर ही रहता 
है, किन्तु 'जीवन्मुक्त' को सार्वजनिक कार्यो में सहभागिता करनी _ 
चाहिए या नहीं, इस विषय में यहाँ पर कोई कथन नहीं किया गया है। 

निर्वाण प्राप्त करने के बाद साधक को 'अर्हत्‌' नाम से पुकारने 
की परम्परा के भी यहाँ दर्शन होते हैं, जो निष्क्रिय न रहकर 'भूत- 
मैत्री एवं करुणा' से प्रेरित होकर 'सर्वजनहिताय' अपने ज्ञान का 
सदुपयोग करते हैं, बुद्ध का स्वयं का जीवन भी इसमें प्रमाण है। 

(4) दुःख निरोध का अष्टांग मार्ग- दुःखनिरोध मात्र को सुनने 
से सांसारिकों का कोई भला नहीं होता, इसलिए बुद्ध ने दुःखनिरोध के 


० 
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मार्ग का भी उपदेश प्रदान करते हुए अष्टांग गार्ग का उल्लेख किया | 
इसके आठ अंग होने के कारण इसे 'अष्टांगमार्ग* कहा गया, जो 
इसप्रकार है- 

() सम्यक्‌ दृष्टि (सम्मादिह्ठि)- सभी सांसारिक वस्तुओं का 
यथार्थरूप दुःख है, इसलिए उन्हें दुःखरूप में समझना ही सम्यक दृष्टि 
है. क्योंकि हमारे बन्धन का कारण तो अविद्या ही है, जिसका नाश 
विद्या से सम्भव है। 

(0) सम्यक्‌ संकल्प (सम्मा संकप्प)- इसीप्रकार जरामरण से 
ग्रस्त व्यक्ति के लिए संसार की वस्तुएँ तथा दूसरे भोगपदार्थो को मात्र - 
दुःखरूप में समझने मात्र से दुःखों का निदान सम्भव नहीं है। इसके 
लिए तो हमें उन्हें दुःखरूप मानते हुए, उनसे दूर रहने का प्रयास भी 
करना होगा। अतः दुःखरूप सांसारिक भोग पदार्थों से दूर रहने का 
दृढनिश्चय करना ही 'सम्यक्‌ संकल्प' नामक दूसरा मार्ग है। 

(#) सम्यक्‌ वाक्‌ (सम्मावाचा)- संकल्प वस्तुतः व्यक्ति का 
मानसिक व्यापार है, यदि दुःखों से दूर रहने का संकल्प तो किया 
जाए, किन्तु उसपर व्यावहारिक रूप से अमल न करें, तो ऐसा संकल्प | 
व्यर्थ है। उसके लिए संकल्प के अनुसार अपनी वाणी पर संयमन 
करना भी आवश्यक है, जिसमें मिथ्याभाषण, दूसरे की निन्दा तथा 
अप्रिय वचनों का प्रयोग आदि आते हैं। . 

(५) सम्यक्‌ कर्मान्त (सम्माकम्मान्त)- मन और वाणी को 
नियन्त्रित करने के बाद आवश्यक है. कि व्यक्ति अपने कर्मों द्वारा भी 
वैसी ही अभिव्यक्ति करे, जिसका उसने मन में चिन्तन्‌ किया है। 
इसलिए बुद्ध ने इस चतुर्थ सूत्र में अच्छे कर्मो का उपदेश प्रदान किया 
है, जिनमें हिंसा, चोरी एवं इन्द्रियलोलुपता. इन दोषों से दूर रहने की 
बात कही है। यही वस्तुतः साधक का 'सम्यक्‌ कर्म' है | 

(४) सम्यक्‌ आजीव (सम्मा आजीव)- मनसा, वाचा, कर्मणा 
सम्यक्‌ होने के बाद साधक के लिए आवश्यक है कि- वह अपने 


| 


| 
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शश आदि को भी हिंसादि पापों से सुरक्षित रखे अर्थात्‌ अपनी 


तीविका के लिए वह ऐसे कार्य करे, जिससे उसके कर्म तथा 
ह दोनों ही शिथिल होकर कलंकित न हों। बौद्धों का यही 
आजीव' नामक पंचम मार्ग है। 

(ए) सम्यक्‌ व्यायाम (सम्मा वायाम)- इसका अभिप्राय यहाँ 
ग्रायाम करने से न होकर ठीक एवं दृढ़ प्रयत्न करने से ग्रहण करना 
बहिए अर्थात्‌ जिन बुरे कर्मों को हमने छोड़ दिया है, वे फिर से हमारे 
न के माध्यम से शरीर में प्रवेश न कर जाएँ, इसके लिए हमें प्रयत्न- 
शील रहना होगा। साथ ही, शुभकर्मों के लिए भी अपने हृदय के 
बाटें को दृढ़रूप में खोलकर रखना होगा, इन दोनों के लिए 
प्रलशील होना ही यहाँ दुःख-निरोध का षष्ठ मार्ग 'सम्यक्संकल्प' है। 

(भा) सम्यक्‌ स्मृति (सम्मासति)- उपर्युक्त सभी मार्गों की 
सफलता तभी सम्भव है, जब व्यक्ति संसार की वस्तुओं को अपने 
शरीर, मन तथा अनुभूति (वेदना) तक में अनित्य मानते हुए इनके 
थ्या होने की बात को सदा स्मरण रखे, क्योंकि इसप्रकार की स्मृति - 
के विनष्ट होते ही उसके फिर से दुःखसागर में डूबने अर्थात्‌ जरामरण 
के बन्धन में पड़ने की पूरी-पूरी सम्भावना है। इसलिए इस ह 
शरीर को मांस, रुधिर, अस्थि आदि से निर्मित पुरीष का पात्र जे 
हुए ही व्यवहार करने की स्मृति को हमेशा ही अपने साथ रखना है, 
इसप्रकार की अनासक्ति होने पर ही व्यक्ति सांसारिक $ 
छटकारा प्राप्त कर सकता है। 

(#) सम्यक्‌ समाधि- उल्लेखनीय है es hb 
सभी सात सोपानों को पार करने पर जब आरूढ़ होने में 
कर लेता है, तभी वह निर्वाण की अन्तिम सीढ़ी ध्यान की चार 
समर्थ हो पाता है। बुद्ध ने अष्टम मार्ग समाधि है के 

स्थितियों हि 

या अवस्थाओं को बताया, जो इसप्रकार 


68) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


() समाधि की प्रथम अवस्था- इस अवरथा में साधक ध्यान 
मग्न होने का उपक्रम करते हुए, शान्त चित्त से तत्त्वज्ञान की भावना 
को दृढ़ करने के लिए मन में आर्यसत्यों के विषय में गहन चिन्तन 
करता है। साथ ही, उन्हीं में अपनी आस्था तथा श्रद्धा को स्थिर करके, 
सभी सांसारिक पदार्थों के प्रति विरक्ति के भाव को पुष्ट भी करता है। 
इसी विरक्ति के कारण वह अपने अन्तःकरण में एक विचित्र प्रकार की 
शान्ति और आनन्द की अनुभूति करने लगता है, यही 'समाधि' नामक 
अष्टम मार्ग की प्रथम अवस्था है। 

(2) द्वितीय अवस्था- समाधि की इस अवस्था में साधक संयमी 
होकर आर्यसत्यों के प्रति दृढ़रूप से श्रद्धालु होता है, इस स्थिति में 
उनके प्रति तर्क-वितर्क का पूर्णरूप से अभाव हो जाता है, जिससे 


_ इसे निर्वाण की पूर्णता नहीं कहा जा सकता है। 
63) तृतीय अवस्था- इस अवस्था में साधक उन प्रबल 


(4) चतुर्थ अवस्था-- समाधि की इस अन्तिम में पह 
अवस्था में पहुँच 
कर साधक को किसी प्रकार की कोई अनुभूति क्षुध नहीं करती है 
ए le सभी वृत्तियाँ पूर्णरूप से निरुद्ध हो जाती हैं और उसे 
शा पूर्ण विराग एवं पूर्ण वृत्तिनिरोध की अनुभूति होती है। इसप्रकार 
` दुःखो से पूर्णतया मुक्त होकर वह 'अ्हत्‌' हो जाता है | इसी को यहाँ 
निर्वाण संज्ञा भी दी गयी है, इसमें साधक पूर्णशील, पूर्णसमाधि तथा 


p rr ee Na 
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का ta ve 
पूर्ण प्रज्ञावान्‌ हो जाता है | बौद्धदर्शन में ये ही तीन रत्न के नाम से 
जाने जाते हैं। 

(क) प्रतीत्यसमुत्पाद का महत्त्व- वस्तुतः बुद्ध के समय म 
समाज में दो प्रकार के लोग थे। प्रथम, वे जो प्रवृत्तिमार्ग से हटकर 
घोर तप करके शरीर को जर्जर करने में ही आत्मकल्याण मानते थे। 
द्वितीय, श्रेणी में चार्वाक सिद्धान्त को मानने वाले वे लोग थे, सांसारिक 
सुखों में आकण्ठ डूबकर जीवन की इतिकर्तव्यता समझते थे, किन्तु 
बुद्ध ने इन दोनों से अलग हटकर मध्यम मार्ग का अनुसरण करते हुए 
अष्टांगिक मार्ग का आविष्कार किया। 

तदनुसार सम्यक्‌ दृष्टि आदि का पालन करते हुए घोर तप से 
दूर रहकर कल्याण पथ को निर्दिष्ट किया। यह साधना चिन्तन प्रधान | 
होने से अत्यधिक कठिन भी नहीं थी, किन्तु संयम का उपदेश देने के 
कारण यह बहुत मधुर भी नहीं कही जा सकती थी। इसीलिए उक्त 
अष्टांग मार्ग लोगों में “मध्यम प्रतिपदा' के नाम से प्रसिद्ध हो गया | 
'्रतीत्यसमुत्पाद' में वस्तुतः एक दूसरे की अपेक्षा, एक दूसरे की 
उत्पत्ति का होना कहा गया है, इसलिए दर्शन की भाषा में इसे सापेक्ष 

¬ कारणतावाद भी कहते हें | ; 

बुद्ध ने सांसारिक दुःखों के निरोध की महत्त्वपूर्ण ओषधि के निरोध की महत्त्वपूर्ण ओषधि _ 

्रतीत्यसमुत्पाद को ही बताया, क्योंकि इसमें आत्मा, परमात्मा जैसी 
किसी भी नित्य वस्तु को स्वीकृति प्रदान नहीं की गयी थी, क्योंकि वे 
` तो अनादि और अनन्त जैसी वस्तुओं की चर्चा करके अपने समय की 
बर्बादी मानते थे। उनके मत में, सभी 


और क्षणिक है। एक सत्ता अपनी उत्पत्ति के उत्पत्ति के लिए दूसरी पर आधारित 


| 
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में लोगों को यह मार्ग दूसरे सिद्धान्तों से हटकर किंचित्‌ नवीन प्रतीत 
होने से अच्छा भी लगा, किन्तु बाद में इसमें कमी आती चली गयी, 
यही कारण है कि बौद्धदर्शन अपनी जन्मभूमि से ही लुप्त हो गया। 

(|) पंचस्कन्ध और आत्मा- बौद्धदर्शन संसार की प्रत्येक वस्तु 
को संघातमय मानता है, इसलिए यहाँ 'अवयवी' पद को मान्यता प्रदान 
नहीं की गयी है, क्योंकि अवयवी माने जाने वाला पदार्थ भी वस्तुत: 
संघात मात्र ही है। उदाहरण के लिए व्यक्ति का शरीर हाथ, पैर, सिर 

- आदि बाह्य अंग-प्रत्यंगों का तथा मन, बुद्धि और इन्द्रिय आदि 


आन्तरिक अवयवों का संघातमात्र है। यदि इसका कोई अंगी है, तो 
वह प्रत्यक्ष क्यों नहीं होता है? 


इस सिद्धान्त में इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, 

एक अंगी, जिसे दूसरे दर्शनों में 'आत्मा' कहा गया है, मान्यता प्रदान 
नहीं की गयी है। यहाँ तो अवयवों के संघात के विनष्ट होने पर वस्तु 
का विनष्ट होना कहा गया है। बुद्ध ने लोगों द्वारा कहे गए आत्मतत्त्व ने लोगों द्वारा कहे गए आत्मतत्त्व 
- के विषय में पर्याप्त चिन्तन करते हुए विभिन्न प्रकार के ज्ञान तथा चिन्तन करते हुए विभिन्न प्रकार के ज्ञान तथा 
जजयो का वर्गीकरण करके पॉच स्कन्धं की प्रस्थापना की, जिसे बुद्ध वर्गीकरण करके पाँच स्कन्धों की प्रस्थापना की, जिसे 
की मौलिक देन = मालिक देन माना गया। तदनुसार- 

() रूप स्कन्ध 

ज्ञान को आवश्यक माना 


सुख, दुःखादि का आघार 


वस्तुतः आत्मा की कल्पना में अनुभूति अथवा 
गया है। इनमें भी कुछ तो बाह्य होते हैं, तो 


इनमें एक साधना अवयव भौतिक भी 
हमारे लौकिक प्रत्यक्ष में सहयोगी होता है। [ 


बुद्ध ने इसी 
रूपस्कन्ध का नाम दिया। दीर्घसंगनी में रूप वा 


रि 


प 
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भूततत्त्व नील, पीत, श्वेत्तादि रूप न होते हुए भी तद्रूपों में प्रतिमासित 
होते हैं। इसप्रकार इन्द्रियों के विषय रूप, रंगादि गाद अथवा उनकी प्रतीति 
होना सभी कुछ रूपस्कन्ध में ही मे ही समाविष्ट है। 

0!) संज्ञा स्कन्ध-- 


शब्दों में, यह वस्तु नीली है 

हो 'संज्ञा' कहा जाता हे | 
i) वेदना-स्कन्ध- रूप तथा संज्ञा-स्कन्ध के बाद वेदना- 

स्कन्ध आता है, यही ज्ञान के बाद होने वाली अनुभूति का आधार 


बनता है। इसलिए इन्द्रिय और विषय का संयोग जो ज्ञान का कारण घ 


है, वही परम्परा से अनुभूति का कारण भी बन जाता है, क्योंकि यह 


अनुभूति तो ज्ञान के अनन्तर ही होती है। इसलिए यह वस्तुतः संज्ञा- 
स्कन्ध द्वारा उत्पन्न ज्ञान ही है, किन्तु इसके अनन्तर जो हमारी उस 
वस्तु या व्यक्ति के विषय में प्रतिक्रिया होती है, उसकी पृष्ठभूमि में 
हमारे मस्तिष्क में संचित-ज्ञान तथा हृदय में संचित अनुभूतियों की 
समष्टि, स्मृतिरूप में अभिव्यक्त होती है। 

इसलिए हम कह सकते हैं कि मस्तिष्क की ज्ञान-समष्टि तथा ˆ 
हृदय की अनुभूति-समष्टि ये दोनों अलग-अलग वस्तुएँ हैं। इसी 
प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि वेदना और संज्ञा इन दो स्कन्धों से ही 
हमारी चेतना की समष्टि पूरी नहीं हो पाती है, इसीलिए एक अन्य 
स्कन्ध को स्वीकृति प्रदान की गयी है। 

(४) संस्कार स्कन्ध- पदार्थों की हेयोपादेयता में सहायक जो 
वेदना और ज्ञान के बाद हमारे मस्तिष्क और हृदय में उनके अवशेषों 
का अतीन्द्रिय संचय होता है, वही वस्तुतः संस्कार-स्कन्ध कहा गया 
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है। इसे 'संस्कार' संज्ञा इसीलिए प्रदान की गयी है, क्योंकि यहाँ 


रूप, संज्ञारूप, ज्ञान तथा वेदना अर्थात्‌ अनुभूति ये तीनों ही एकत्र होते 
हैं। संक्षेप में, संस्कार वस्तुतः दोनों प्रकार के ज्ञान और तीसरी वेदना 
के एकत्र होने के परिणामस्वरूप कार्यव्यापारों का उद्गमन ही है | 

(५) विज्ञान स्कन्ध- बौद्धदर्शन में 'चेतना' का अन्य नाम ही 
विज्ञान है, क्योंकि यही किसी भी पदार्थ के ज्ञान के आरम्भ से लेकर 
अन्त तक विद्यमान रहती है। इसी चेतना को यहाँ चित्त-संज्ञा भी 
प्रदान की गयी है। यही चित्त वस्तुतः पदार्थों के प्रत्यक्षीकरण में 
सर्वप्रथम वस्तु के सम्पर्क में आता है तथा इसके बाद ही अनुभूति एवं 

` ज्ञान की उत्पत्ति" होती है। ज्ञान की प्रक्रिया पूरी होने के बाद उसके 

फल की प्राप्ति के लिए चेतना का फिर से आगमन होता है। दि 

इसप्रकार उक्त पाँच स्कन्ध ही यहाँ चैतन्य के आधार पर कहे 
गए हैं। इस सबकी अनुभूति होने के पश्चात्‌ ही लोग आत्मा के 
अस्तित्व की घोषणा करते हैं, किन्तु यह सब वस्तुतः उनका भ्रम ही. 
है। त्रिपिटकों के अनुसार- सम्पूर्ण जगत्‌ एवं आत्मा वस्तुतः क्षण भर 


. रहने से अनित्य हैं। इसीलिए यह पंचस्कन्ध भी प्रतिक्षण परिवर्तनशील 


होने से क्षणिक ही है। प्रसिद्ध बौद्ध विद्वान्‌ नागसेन नें दूध के विकारों - 
का उदाहरण प्रस्तुत करके संसार की प्रत्येक वस्तु में ऐक्य का निषेध 
किया और हमें प्रतीत होने वाली वस्तुगत एकता को समान आकार की 
वस्तुपरम्परा मात्र कहा | 


इनका मानना है कि जैसे दूध दुहे जाने से लेकर अपने रूप 
को क्षण-क्षण में 
रुप में बदलता है, वैसे ही संसार में परिवर्तन या परिणाम ही सत्य है. 
क पदार्थ सत्य नहीं है। यहाँ तो आत्मा को भी संघात 
रूप ही माना गया है, क्योंकि जब कोई व्यक्ति 'मैं' कहता है तो उस 
समय यह 'मैं' पद इन्हीं पंच स्कच्चों में से किसी एक का वाचक होता 
Ba ns ee VO 
' . संचातम्‌ अभिसंखरोति। संयुत्तनिकाय 
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दृष्टिगोचर होता है, क्योंकि इसकी 
है। इसीलिए उनके विनाश से 


के अनुसार- भूतों का कारण भी 
अविद्या के समान ही अनादिकाल से है, इनकी उत्पत्ति कब हुई इस 
विषय में 'इदमित्थम्‌' नहीं कहा जा सकता है। 

मानव के जन्म एवं दुःखों का कारण ये भूत ही हैं तथा अविद्या 
के प्रादुर्भाव,का कारण या आधार यहाँ 'आस्रव' नामक तत्त्व को कहा 
हैं। इन्हीं आस्रवों के साक्षात्कार से अविद्या का साक्षात्कार तथा उनके 
अन्तर्धान से उसका भी अन्तर्धान हो जाता है। धम्मसंगनी में इन 
आस्रवों की संख्या चार बतायी गयी है- | 

(क) कामास्रव- ऐन्द्रियिक विषयों की कामना, आसक्ति और 
उनसे प्राप्त होने वाली सुखों की चाह को संचय करना ही 'कामासव' 
होता है | यही वस्तुतः व्यक्ति के निर्वाण पथ में सबसे बड़ा बाधक है। 

(ख) भवास्रव- इसीप्रकार जन्म ग्रहण करने की इच्छा तथा 
'संकल्प' भी यहाँ पर 'भवास्रव' के रूप में परिभाषित किया गया है। 
बुद्धघोष ने कामासव एवं भवासव इन दोनों को आसक्ति मूलक होने से 
एक ही माना है। 

(ग) दिद्ठास्रव- अर्थात्‌ दृष्टि आस्रव, इससे अभिप्राय उन 
विचारों से है, जिनके कारण लोग रूढ़िगत विचारों 3 फंस जाते हैं। 
जैसे- संसार नित्य हे, अनित्य है. इसप्रकार के झमेलों या विवेचन में 
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पड़ना ही वस्तुतः दिट्ठासव है। इसी के प्रभाव से व्यक्ति का मस्तिष्क 
व्यर्थ के वादों में उलझा रहता है, जिससे वह बौद्ध सिद्धान्तो को 
समझने में असमर्थ रहता है। | 
(घ) अविज्जास- इसीप्रकार 'अविद्यासव' से तात्पर्य संसार के 
- दुःखों, उसके कारणों एवं दुःख निरोध के ज्ञान से पराङ्मुख होने से 
है। बौद्धदर्शन के अनुसार- भवास्रव एवं अविद्यास्रव ये दोनों कभी भी 
साधक को अर्हत्व की प्राप्ति नहीं होने देते हैं। मध्यम निकाय में आस्रव 
को अविद्या का कारण मानकर उसे आस्रवों से अलग बताया है तथा 
इसी अविद्या को दुःख के सत्य-ज्ञान का आवरण भी कहा है | 
इसी प्रसंग में यह भी ध्यातव्य है कि उक्त आस्रवों द्वारा 
साक्षात्रूप से उत्पन्न होने वाले लोम, दोष, मोह, मान, दृष्टि, आलस्य, दोष, मोह, मान, दृष्टि, आलस्य 
विचिकित्सा. विकत्थना, निर्लज्जता, अनुताप आदि दस तत्त्वों को यहाँ विकत्थना, निर्लज्जता आदि दस तत्त्वों को यहाँ 
क्लेशों की संज्ञा प्रदान की *>् का सज्ञा प्रदान की गयी है तथा इन्हीं से वाचिक, कायिक,- 
. और मानसिक कर्मो का उदय मानते हुए, इनका सम्बन्ध वेदना, संज्ञा, 
संस्कार एवं विज्ञान स्कन्धं से बताया है। 
(0) रत्नत्रय- इसी प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि बुद्ध ने 
ज्ञान तथा आचार में समन्वय करने के लिए शील, समाधि तथा प्रज्ञा 


Ni का आधान करते हैं, 
क्योंकि शील का पालन करते इए साधक कामना के आकर्षण को 


त्यागकर उनकी जटिलताओं को अप्रभावी करने में समर्थ होता है। 


''. सब्ब पापस्स अकरणम्‌, इति। ^ 


बौद्धदर्शन (625 


यहाँ इसे अर्हत्व प्राप्ति में 'प्रस्थान स्तम्भ कहा गया है, क्योंकि 
शील के अभ्यास से ही साधक के क्लेश दूर होते हैं और वह श्रोतापन्न 
भाव (सोतापन्नभाव) तथा सकृदागामी भावरूप दशाओं को प्राप्त कर 
पाता है। इनमें भी श्रोतापन्न वस्तुतः यहाँ पर आध्यात्मिक यात्रा का 
प्रथम पडाव माना गया है, इसी से साधक के सही मार्ग पर चलन के से साधक के सही मार्ग पर चलने की 
प्रतीति होती है, जबकि सक्‌दागामी भाव इससे आगे की अवस्था है 
अर्थात्‌ इस अवस्था में साधक निर्वाण से केवल एक जन्म दूर ही रह 
जाता है, जिससे उसमें निर्वाण-प्राप्ति की आशा जाग्रत हो जाती है। 

(3) समाधि रत्न- इसका उल्लेख यहाँ बुद्धत्व प्राप्ति के लिए 
किया गया है। शील से भी उत्कृष्ट मानते हुए इसे पूर्व में संचय किए 
_ गए क्लेशों की जड़ों में शिथिलता लाने वाला कहा 5. लाने वाला कहा है। यही कारण है 
कि इस अवस्था में साधक की तृष्णा और कामना भस्म हो जाती हैं 
और वह अपने प्रधान लक्ष्य निर्वाण के समीप आ जाता है, क्योंकि इस 
समाधि से ही यथार्थप्रज्ञा का उदय होता है। 

(॥) प्रज्ञा रत्न- समाधि के परिणामस्वरूप ही प्रज्ञा का 
अधिगम होता है, जिससे साधक अर्हत्व प्राप्ति का अधिकारी हो जाता 
है। इसी के माध्यम से वह दुःख, दुःख का कारण, दुःख निरोध तथा 
दुःख निरोध के मार्ग की यथार्थता को समझने में समर्थ होता है। ये 
तीनों रत्न परस्पर अत्यन्त घनिष्ठरूप में सम्बद्ध हैं, क्योंकि शील के 
अभाव में समाधि सम्भव नहीं है और समाधि की भी चारों अवस्थाओं 
को पार करने के बाद ही साधक में सत्यप्रज्ञा की उत्पत्ति होती है, 
जिससे वह अर्हत्व को प्राप्त करता है | 

() कर्मविषयक सिद्धान्त- कर्म के विषय में बुद्ध के विचार 
उपनिषदों से पर्याप्तरूप में मिलते हैं, क्योंकि मिलिन्दपण्ह का मानना है 
कि- इस संसार के सभी लोग समान नहीं हैं, इनमें कुछ सुन्दर है, तो 
कुछ दूसरे कुरूप भी हैं। इसीप्रकार कोई धनवान्‌ है तो कोई निर्धन भी 
है, ये सभी भेद उसके कर्म-भेदों पर आधारित हैं। बुद्ध ने कर्म के 
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सम्बन्ध में यह कहा कि- कर्म, आसक्ति एवं रागद्वेष से युक्त होकर 
ही इसलोक या परलोक का फलदायी होता है, जबकि अनासक्ति से 
किया गया कर्म तो निर्वार्य है, वह किसी भी प्रकार का फल प्रदान. 
नहीं करता है। इसप्रकार स्पष्ट है कि आसकि्तिपूर्ण कर्म ही फल देने 
वाला होता है। इसप्रकार आसक्ति ही हमारे 'सुख एवं दुःखों का कारण 
बनती है। 
व्यक्ति की कामनाएँ कभी भी समाप्त नहीं होती हैं, विषयों के 
उपभोग से इन्द्रियों की प्यास कभी भी शान्त नहीं होती है। दूसरे 
शब्दों में इसे गीता के इस उपदेश के रूप में भी देख सकते हैं- 

न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति। 

हविषा कृष्णवर्त्मेव भूय एवाभिवर्द्धते || 

इसलिए साधक को कर्म करते समय उनके प्रति आसक्ति का 

त्याग करना चाहिए, तभी दुःखों से इसकी मुक्ति सम्भव है। निर्वाण की 
अवस्था में अनासक्ति भाव से किए हुए कर्म, साधक के जन्म-मरण 
रूप दुःखों का कारण नहीं बनते हैं। इसीलिए अर्हत्‌ के निर्वाण में 
किसी प्रकार की कोई बाधा नहीं होती है। कर्मो को यहाँ कायिक, 


वाचिक एवं मानसिक रूप से तीम प्रकार का बताया गया है और इन र मानसिक रूप से तीन प्रकार का बताया गया हे और इन 
सभी का मूल आधार चेतना है। शील तथा समाधि से कर्मजन्य आस्रव 
क्षीण हो जाता है और साधक अर्हत्‌ की ओर अग्रसर होता है। 


(शा) शून्यवाद एवं विज्ञानवाद- बौद्धदर्शन की महायान 
शाखा में दो चिन्तन धाराओं का सूत्रपात हुआ- शून्यवाद एवं 
विज्ञानवाद। यद्यपि सूक्ष्म दृष्टि से देखने से प्रतीत होता है कि 
शून्यवाद वस्तुतः विज्ञानवाद का पूरक मात्र है। शून्यवाद, जिसमें वस्तु 
की सत्ता को शून्य बताकर वस्तुमात्र को अपरिभाष्य कहा है। 

(अ) विज्ञानवाद ने इसी सिद्धान्त को स्वीकार करके उसकी 
गतीति के लिए चेतना की व्याख्या को प्रस्तुत किया। ध्यातव्य है कि ये 
शेनों ही चिन्तनधाराएँ इस विषय में एक मत हैं कि संसार की कोई 
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औ वस्तु यथार्थ अथवा सत्‌ नहीं है। इनके मत में, प्रत्येक वस्तु चलती 
फिरती झौंकी मात्र है, जिसे दूसरे शब्दों में, इन्द्रजाल की प्रतीति के 
समान भी कह सकते हैं। 

(क) शून्यवाद के कृतिकार व कृतियाँ- यद्यपि शून्यवाद का 
प्रवर्तन प्रथम शती ई. के नागार्जुन द्वारा किया गया, किन्तु इसके दर्शन 
हमें बहुत पहले महायान सूत्रों में भी उपलब्ध होते हैं। फिर भी यह 
सत्य है कि नागार्जुन ने इस सिद्धान्त को आधार बनाकर 'प्रथम 
माध्यमिक कारिका' नामक प्रक्रियाबद्ध ग्रन्थ की रचना की, जिसमें इस 

- सिद्धान्त को सुन्दर शैली में प्रतिपादित किया। इस ग्रन्थ की लोक 
प्रियता का ही परिणाम है कि इसपर अनेक वृत्ति तथा टीकाओं का | 
प्रणयन किया गया, जिनमें आचार्य भव्य की प्रज्ञा-प्रदीपवृत्ति एवं 
चन्द्रकीर्ति की 'प्रसन्नपदा' का प्रमुख स्थान है। 

नागार्जुन की दूसरी कृतियों में 'प्रज्ञा पारमिता शास्त्र' एवं “दश 
भूमिविमाषाशास्त्र' भी महत्त्वपूर्ण हैं, जिन्हें विषय प्रतिपादन की दृष्टि से 
महायान शाखा का विश्वकोश ही माना जाता है | है। दार्शनिक जगत्‌ में 

| पर्याप्तरूप से प्रसिद्ध नागार्जुन वस्तुतः दाक्षिणात्य ब्राह्मण थे, जो बाद 
में बौद्धधर्म में दीक्षित होकर श्रीपर्वत पर निवास करने लगे | 

(अ) आर्यदेव- तृतीय शतक ई. (200-224 ई.) में स्थित 
नागार्जुन के ही शिष्य आर्यदेव ने नागार्जुन की 'माध्यमिक कारिकाओं' 
पर टीका का प्रणयन किया तथा चतुःशतक, हस्त-बाल-प्रकरण वृत्ति 
एवं चित्त-शुद्धि प्रकरण कुल तीन ग्रन्थों की रचना भी की। इनमें से 
चित्तशुद्धि प्रकरण के कुछ अंशों का प्रकाशन महामहोपाध्याय हरप्रसाद 

. शस्त्री ने बंगाल की एसियाटिक सोसायटी के जनरल में 4898 ई. में 
कराया, जबकि चतुःशतक के उत्तरार्द्ध का अग्रेजी में अनुवाद विधुशेखर 
शास्त्री ने विश्वभारती सीरीज न. 2 में प्रकाशित कराया। इन दोनों का 
समय विद्वानों ने 550 ई. स्वीकार किया है।' 


t 
- डॉ. एस. एन. दासगुप्त, पृष्ठ-28| 
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(ब) कुमारजीव (383 ई.)- इन्होंने नागार्जुन की कारिकाओं पर 
लिखी गयी आर्यदेव की टीका पर अन्य महत्त्वपूर्ण टीका का प्रणयन 
किया, जो केचल चीनी भाषा में ही उपलब्ध है। 

(स) बुद्धपालित (550 ई.)- इन्होंने भी नागार्जुन की माध्यमिक 
कारिकाओं पर वृत्ति की संरचना की, जिसका तिब्बती भाषा में अनुवाद 
मिलता है। इसके अलावा इन्होंने 'मध्यम हृदय कारिका', 'मध्यमार्थ 
संग्रह' एवं 'इस्त-रत्न' नामक तीन ग्रन्थों का भी प्रणयन किया | 

(द) चन्द्रकीर्ति (550 ई.)- बुद्धपालित के ही समकालीन इन्होंने 
शून्यवाद के प्रसिद्ध ग्रन्थ 'माध्यमिकावतार' की संरचना की तथा. 
माध्यमिक कारिकाओं पर इनकी 'प्रसन्रपदा' टीका भी सरल एवं 
प्रामाणिक मानी जाती है, जिसका मूल आज भी संस्कृत भाषा में 
बिब्लियोथिका बुद्धिका न. 4 में उपलब्ध है। इसके अतिरिक्त आर्यदेव 
के चतुःशतक पर लिखी गयी, इनकी 'चतुःशतक वृत्ति संस्कृत में 

| अधूरी, किन्तु तिब्बती भाषा में पूर्णरूप से प्राप्त है। उल्लेखनीय है कि 
इसके पश्चात्‌ शून्यवाद पर कोई महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। 
यद्यपि अष्टमशती पर्यन्त अनेक भारतीय विद्वानों की सूचना हमें 

„ कुमारिलभट्ट की रचनाओं से हो जाती है। डर 

(ख) शून्यवाद का उद्भव एवं विकास- आठवीं शती तक इस 
सिद्धान्त का पर्याप्त प्रभाव दार्शनिक जगत्‌ में देखने को मिलता है। 
यद्यपि शून्यवाद की स्थापना का श्रेय नागार्जुन को जाता है तथापि 
महायान शाखा के सूत्रों में इसके बीज हमें अवश्य मिल जाते हैं। 

इसके लिए हम सुभूति एवं बुद्ध के संवाद का अवलोकन कर सकते 
| i हाँ नागार्जुन ने अपने अकाट्य तर्को से इसकी प्रस्थापना अवश्य 
|| | 

(अ) शून्य से अभिप्राय- इस प्रसंग में यह भी विशेषरूप से 
ध्यातव्य है कि शून्य से अभिप्राय यहाँ अंग्रेजी के 'जीरो'(0) से ग्रहण 
नहीं करना चाहिए, अपितु यह यहाँ पर अभावात्मक सत्ता न होकर 


कक 


| 
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RR“ प्यकतन्भनतपाकरभाबाजयपरबकइस्‍न+ जज जान गन 
` अनिर्वचनीय तत्त्व का द्योतकमात्र है, जो न तो सत्‌ है और न ही 
असत्‌ है तथा सदसत्‌ भी नहीं है, अपितु इन सबसे अलग असदसत्‌ 
भी नहीं है। इसीलिए इसे यहाँ सर्वथा अनिर्वचनीय और शून्य कहा > 
गया है। इसके अनुसार कोई भी वस्तु न तो सद्रूप है और न ही 
असद्रूप है, किन्तु उसका स्वरूप तो इन दोनों से विलक्षण शून्यरूप है | 
वस्तुतः यह शून्य अभावात्मक नहीं है, क्योंकि 'अभाव' पद भी 
सापेक्ष है। इसका कारण है कि यदि किसी वस्तु का भाव ही नहीं है 
तो फिर उसका अभाव भला कैसे सम्भव है? जबकि शून्य एक निरपेक्ष 
परमतत्त्व को ही इंगित करता है। इसप्रकार शून्यवाद ने इस आध्या- 
- त्मिक मध्यममार्ग की उद्घावना करके 'माध्यमिक' संज्ञा को प्राप्त किया। 
इसीलिए आचार्य चन्द्रकीर्ति ने इसे यही नाम प्रदान किया | EE 
(ब) शून्यवाद की माध्यमिकता- उल्लेखनीय है कि जिसप्रकार 
अष्टांगिक मार्ग के आविष्करण को मध्यममार्ग संज्ञा प्रदान की गयी, 
ठीक उसीप्रकार यहाँ महायान शाखा में शून्यवाद को प --- को मध्यम मार्ग 
बताया गया है। 
pa (स) शून्यवाद में सत्य की स्थिति- शून्यवाद के व्याख्याकार 
_ नागार्जुन ने वस्तुतः सत्य के दो रूपों को स्वीकार किया। प्रथम, संवृत्ति 
सत्य एवं दूसरा पारमार्थिक सत्य। इनमें भी लौकिक सत्य ही संवृत्ति 
सत्य है, क्योंकि यह सत्य एवं असत्य दोनों रूपों में व्यवहार में प्रयुक्त 
होती है। जब हम प्रत्यक्ष के अनुकूल परिस्थितियों में वस्तु का प्रत्यक्ष 
करते हैं, वह सांसारिक दृष्टि से "सत्य संवृत्त कहा जाता है, किन्तु | 
यदि यही प्रत्यक्ष हम विरुद्ध परिस्थितियों में इन्द्रिय तथा पदार्थ के | 
संयोग से मिथ्यारूप में करते हैं, तो इसकी बारे में मिथ्या अर्थात्‌ 
आभासमात्र कहा जाता है, जबकि ये दोनों की व्यावहारिक दृष्टि से | 
सत्य-असत्यरूप हैं। यह संवृत्ति सत्य, वस्तुतः पारमार्थिक सत्य तक 
पहुँचाने वाला सोपानमात्र है। 


| | 
0) 
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इसके अलावा दूसरा सत्य पारमार्थिक है, त्रिकाल-अबाधित 
होने से शून्य तथा निर्वाण ही परमार्थरूप में माना गया है, क्‍योंकि 
निर्वाण की अवस्था सामान्य व्यावहारिक अवस्था से सर्वथा अलग होती 
है। यहाँ तो साधक वस्तुतः व्यावहारिक तथा लौकिक नामरूप से 
सर्वथा ऊपर उठ जाता है, जिसे कल्पनातीत भी कह सकते हैं, क्योंकि 
उसका तो नकारात्मक वर्णन ही किया जा सकता है, बस यही यहाँ 
पर शून्यवाद के रूप में माना गया है | 

नागार्जुन ने इसका नकारात्मक वर्णन ही किया है। उनके 
अनुसार निर्वाण के तथाभूत रूप को जानने वाला ही 'तथागत' है। 
यहाँ तो निर्वाण एवं तथागत दोनों का स्वरूप ही वर्णनातीत माना गया 
है। दूसरे शब्दों में, बौद्धों के चार आर्य सत्यों में प्रथम तीन- दुःख, 
दुःखसमुदय और दुःख मार्ग, ये तीन संवृत्त सत्य के विषय हैं, किन्तु 
चौथा दुःखनिरोध ही परमार्थ सत्य है, जिसे नागार्जुन ने अपनी कारिका - 
में इसप्रकार अभिव्यक्त किया है- 

ये सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धर्मदेशना । 
लोकसंवृत्ति सत्यं च सत्यं च परमार्थतः । | 
येऽनयोर्न विजानन्ति भेदं परं तात्तिवकम्‌ | 

ते कदापि न जानन्ति गम्मीरं बुद्धशासनम्‌ ।। 

(द) शून्यवाद में निर्वाण प्राप्ति- नागार्जुन के अनुसार- जो 
सदातन है, वही तथागत या निर्वाण है, किन्तु फिर भी लौकिक दृष्टि - 
से उसकी प्राप्ति का वर्णन किया जाता है। शून्यावस्था में तथागत 
अविद्या, क्लेश-आवरण एवं ज्ञेय-आवरण इन तीनों से ही सर्वथा 
अस्पृष्ट रहता है। इसकी प्राप्ति का माध्यम एकमात्र सम्यक संबोधि ही 
है, जो षद्‌ पारमिताओं अर्थात्‌ ज्ञान, शील, क्षान्ति, वीर्य, समाधि एवं 
प्रज्ञा से ही प्राप्त करने योग्य है। 

इनमें भी प्रथम तीन ज्ञान, शील एवं क्षान्ति के अभ्यास से पुण्य 
संसार की प्राप्ति होती है और वीर्य व समाधि इन दोनों के द्वारा धीरे- 
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श्रे प्रज्ञा निर्मल होने से ज्ञान-संसार की उत्पत्ति होती है। यह प्रज्ञा 
भी यहाँ दो प्रकार की कही गयी है। प्रथम, साधनरूपा द्वितीय, फल 
रूपा। इनमें भी साधनरूपा के पूर्ण होने पर व्यक्ति को 'अधिमुक्त 
चरित' कहा जाता है और दूसरी फलरूपा के उदय होने पर साधक 
सिंद्ध हो जाता है। इस स्थिति में तो उसे अपरोक्ष विषयों का भी ज्ञान 
होने लगता है। योगी लोग इसी को निर्विकल्प एवं सर्वधर्मशून्यता के 
रूप में कहते हैं। बुद्धत्व ही प्रज्ञा का चरम उत्कर्ष माना गया है। 

(य) शून्यवाद एवं शंकराचार्य ज्ञातव्य है कि बुद्ध ने आत्मा 
एवं परमात्मा या ब्रह्मादि तत्त्वों का निषेध किया, किन्तु उनके अनुयायी 
विद्वानों ने जब इस विषय में चिन्तन किया तो उन्होंने अद्वैत चेतन 
तत्त्व के दर्शन किए और चेतना का पूरा भार 'चित्तः पर डाल दिया। 
` साथ ही, इसी अद्वैत तत्त्व को 'शून्य' संज्ञा प्रदान की, जबकि जगद्गुरु 
शंकराचार्य ने इसी शून्य में परमसत्‌ आत्मा या ब्रह्म के दर्शन किए 
तथा इसे सदसत्‌ दोनों से भिन्न अनिर्वचनीय कहा | 

कहने का अभिप्राय .यही है कि शून्यवादियों ने संसार को माया 
से उत्पन्न न मानते हुए भी उसकी पृष्ठभूमि में विद्यमान तत्त्व को ही 
सदसत्‌ अर्थात्‌ अनिर्वचनीय संज्ञा प्रदानः की, जबकि शंकर ने इसी को 
माया के रूप में चिन्तन करते हुए इसका यथास्थान प्रयोग किया, 
क्योंकि उपनिषदों में आए हुए आत्मा के वर्णन तथा बौद्धों के शून्य में आत्मा के वर्णन तथा बौद्धों के शून्य 
तत्त्व में पर्याप्त समानता देखी जा सकती है। 

उदाहरण के लिए कठोपनिषद्‌ में इसे मन तथा इन्द्रियों से परे 
बताया गया है, किन्तु साक्षात्कार तो आस्तिक बुद्धि वाले को ही होता 
हे।' इसके अतिरिक्त जो दो सत्य शून्यवादियों ने माने हैं, उन्हें 
देखकर शंकर के तीन सत्य, व्यावहारिक, प्रातिभासिक एवं पारमार्थिक 


' नैव वाचा न मंनसा प्राप्तुं शक्यो न चक्षुषा। 
अस्तीति ब्रुवतोऽन्यत्र कथं तदुपलभ्यते || 6//42 
अस्तीत्येवोपलब्धेव्यस्तत्त्वभावेन चोभयोः। 
अस्तीत्येवोपलब्धस्य तत्त्वभावः प्रसीदति |।(6//43 . 
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सहसा स्मरण हो आते हैं। इसलिए ये विचार भी दोनों में समान ही | 
हैं। 


जहाँ तक नागार्जुन का 'निर्वाण प्राप्ति' विषयक प्रश्न है, वह 
भी शंकर के मोक्ष से पर्याप्त मिलता-जुलता ही है, क्योंकि वे मोक्ष को 
कोई प्राप्त होने वाली वस्तु नहीं मानते हैं, वह तो सनातन आत्मा का 
स्वरूप ही है। इसीलिए यहाँ आत्मा, ब्रह्म एवं मोक्ष ये तीनों पद 
पर्यायवाची ही हैं तथा महायान सूत्रों में शून्यवाद को भी जीव, बन्धन, 
साधक, मोक्षादि के विचार से भिन्न ही माना गया है। अतः शांकर 
वेदान्तियों के विचारों में इस दृष्टि से भी समानता देखी जा सकती है। 
इन्हीं समानताओं के आधार पर कुछ विद्वानों ने शंकराचार्य को - 
'प्रच्छन्नबौद्ध' तक कह दिया, किन्तु फिर भी यह तो कहना ही होगा 
कि शंकर का अद्वैत सचेतन परब्रह्म में अधिष्ठित है, जबकि शून्याद्दैत 
ही अचेतन है, यही दोनों में अन्तर है। 

(४) विज्ञानवाद के प्रवर्तक एवं लेखक- विज्ञानवाद के 
प्रवर्तक के सम्बन्ध में विद्वानों मे पर्याप्त .मतभेद है। कुछ लोगों ने 
इसका प्रवर्तक मैत्रेयनाथ को बताया,' तो अन्यों ने इसके प्रतिष्ठापक 
के रूप में अश्वघोष को मान्यता प्रदान की, जबकि चीनी भाषा में प्राप्त 
श्रद्धोत्पाद शास्त्र का अंग्रेजी अनुवादक सुजुकी ने अश्वघोष के - 
श्रद्धोत्पाद शास्त्र' में ही एक लंकावतार सूत्र नामक ग्रन्थ का अन्वेषण 
करते हुए कहा कि- निश्चय ही विज्ञानवाद का कोई उत्कृष्ट ग्रन्थ पूर्व 
में ही विद्यमान था, जो सम्प्रति उपलब्ध नहीं है। अब हम यहाँ विज्ञान 
वाद के विद्वानों का संक्षेप में परिचय प्रस्तुत कर रहे हैं- 

(क) मैत्रेयनाथ- ईसा के तृतीय शतक में विद्यमान इनके पाँच 
ग्रन्थों का उल्लेख आचार्य बलदेव उपाध्याय ने इसप्रकार किया है- 


fe 22० अंक रन SP क. 
' . (क) भारतीय दर्शन, बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ-486 | 
(ख) भारतीय दर्शन, डॉ. उमेश मिश्र, पृष्ठ-64 । 
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(अ) तिब्बत भाषा में अनूदित यह 'मध्यान्त विभाग या मध्यान्त 
विभंग सूत्र' मैत्रेय या मैत्रेयनाथ का लिखा हुआ है, इसमें कारिका भाग 
ही उनके द्वारा विरचित है, जबकि गद्यभाग 'असंग' नामक प्रसिद्ध 
विज्ञानवादी की रचना है। इसमें पाँच प्रकरण बताए गए हैं। संस्कृत 
भाषा में इसका एक ही प्रकरण और वह भी अधूरा ही उपलब्ध है। 

. प्रज्ञापारमिता पर लिखित अद्गुत दूसरे ग्रन्थ का नाम 'अभि- 
समयालंकार' है। इसका पूरा नाम अभिसमयालंकार प्रज्ञापारमितोपदेश 
शास्त्र माना जाता है। इसके ऊपर छठी तथा नवम शती के विद्वान्‌ 

_ आर्य विमुक्तिसेन भदन्त और हरिभद्र ने टीकाओं का प्रणयन किया | 

2. इनकी तीसरी रचना सूत्रालंकार मानी गयी है | 

3. इसी प्रकार चतुर्थ रचना के रूप में महायान उत्तर तन्त्र 
कहा जाता है | 

4. इनका पाँचवाँ ग्रन्थ धर्माधर्मताविमंग है। 

डॉ. उमेश मिश्र ने एक अन्य ग्रन्थ 'योगाचार भूमिशास्त्रं को 
भी इन्हीं की रचना स्वीकार किया है, जिसके विषय में सभी विद्वान्‌ 
सहमत नहीं हैं। 

(ख) अश्वघोष- ईसा की प्रथम शती (80-400 ई.) में स्थित 

हु सम्राट्‌ कनिष्क के समकालीन, बुद्धचरित तथा शारिपुत्रप्रकरण के 
लेखक, उच्चकोटि के कवि तथा दार्शनिक अश्वघोष को भी विज्ञानवाद - 

का समर्थक माना गया है, इनके पिता का नाम सिंह गुह्य था। जाति 

से ब्राह्मण इन्होंने देशभर में पर्यटन के बाद तृतीय बौद्धसंघ के 

महत्त्वपूर्ण व्यक्ति पार्श्व से बौद्धधर्म की दीक्षा ले ली थी, जबकि कुछ 

विद्वानों का मानना है कि इन्होंने यह दीक्षा शून्यवाद के प्रवर्तक 

नागार्जुन के शिष्य आर्यदेव से ली थी। 
इन्होंने “श्रद्धोत्पाद शास्त्र' एवं 'महालंकार शास्त्रः नामक दो 
। बौद्ध ग्रन्थों का प्रणयन किया, जो संस्कृत में अनुपलब्ध हैं, किन्तु प्रथम 


| 
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ग्रन्थ चीनी भाषा में अनुवाद रूप में प्राप्त है। सुजुकी ने इसी का 
अंग्रेजी अनुवाद किया था। 

(ग) असंग- समुद्रगुप्त के समय (400 ई.) पंचमशती में 
विज्ञानवादी धारा के प्रमुख लेखकों में इनका नाम भी परिगणित है। 
पेशावर के ब्राह्मण परिवार में उत्पन्न ये बाद में अयोध्या में आकर बस 
गए थे। वसुबन्धु इन्हीं के छोटे भाई थे, जिन्होंने अभिधर्मकोश की 
रचना की। विद्वन्मान्यता के अनुसार- असंग के उपदेश के परिणाम 
स्वरूप वसुबन्धु भी बाद में सर्वास्तिवाद का त्याग करके, विज्ञानवाद में 
सम्मिलित हो गए थे। 

इनके छ: ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। (॥) सपृदश भूमिसूत्र (2) महायान 
सूत्र 3) उपदेश (4) महायान संपरिग्रह शास्त्र (5) योगाचार भूमिशास्त्र 
और (6) महायान सूत्रालंकार। वर्तमान में ये सभी संस्कृतरूप में 
उपलब्ध नहीं है। केवल चीनी या तिब्बती भाषाओं में इनकी हस्त- 
लिखित प्रतियाँ प्राप्त हैं। इनमें भी महान्‌ सूत्रालंकार को डॉ. लेबी ने 
मूल संस्कृत एवं फ्रेंच भाषा में अनुवाद के साथ प्रकाशित किया है। 

(ग) बसुबन्धु- जैसा कि हम पूर्व में उल्लेख कर चुके हैं कि 
अत्यन्त प्रतिभाशाली तथा प्रकाण्ड विद्वान्‌ ये असंग के छोटे भाई थे, 
इन्होने सर्वास्तिवाद के अभिधर्मकोश की संरचना की। साथ ही. 
` विज्ञानवाद में दीक्षित होने के बाद अपने ही भाई के 'महायान 


टीकाएँ भी लिखीं तथा विज्ञानमात्रता सिद्धि एवं रत्नत्रय आदि ग्रन्थों के 
रूप में क्रमशः बीस एवं तीस महायान सूत्रों का संग्रह भी किया, इर 
विंशिदा तथा त्रिंशिदा नाम. से डॉ. लेबी ने फ्रेंच भाषा में अनुवाद क 
साथ प्रकाशित किया | 


, हाँ शुद्ध विज्ञानवादी न कहकर इन्हे 
विज्ञानवाद का पोषक कहा जा सकता है। 


ड) विज्ञानवाद एवं योगाचार- विज्ञानवाद का अन्य नाम 
योगाचार भी है, जिसके पीछे कुछ विद्वानों ने योग के प्रति झुकाव को 
इसका कारण माना है, जबकि अन्य विद्वान्‌ इसके नामकरण के पीछे 
योग विषयक जिज्ञासा तथा सदाचार दोनों के समानरूप से समावेश 
को कारण कहते हैं,' किन्तु डॉ. दासगुप्तः एवं डॉ. हरिदत्त शास्त्री? ने 
इसके लिए असंग के योगाचार भूमिशास्त्र को मुख्य कारण स्वीकार 
किया है। १ 

(क) विज्ञानवाद के सिद्धान्त- शून्यवाद ने बाह्य संसार एवं 
आन्तरिक चित्त दोनों की विद्यमानता को स्वीकार नहीं किया था, 
. जबकि विज्ञानवाद ने वस्तु की बाह्य सत्ता को मान्यता न देकर केवल 
आन्तरिक चित्त को अपनी स्वीकृति प्रदान की। उनके अनुसार- यदि | 
हम चित्त की सत्ता को भी नकार देंगे, तब तो किसी भी तथ्य पर 
विचार करना असम्भव हो जाएगा। 

ध्यातव्य है कि विज्ञानवादी इस चित्त को 'आलय विज्ञान' के 
नाम से कहते हैं, जो हमेशा ही परिवर्तनशील रहता है, क्योंकि विज्ञान 
में निरन्तर सन्तान (सतत्‌) परम्पराओं की उद्रूति होती रहती है, कि 


— १93। 
' भारतीय दर्शन, आचार्य बलदेव उपाध्याय, पृष्ठ- 93 
२ ए हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलोसफी, डॉ. दास गुप्त, पृष्ठ-38 । 
जर | भारतीय दर्शन का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ-45। 
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यदि सूक्ष्मदृष्टि से विचार करें तो आन्तरिक चित्त तथा बाह्य संसार, 
विज्ञान के अलावा कुछ भी नहीं है, जिसके लिए उन्होंने क्रमशः 
आलय-विज्ञान तथा प्रवृत्ति-विज्ञान नाम प्रदान किया | 
उल्लेखनीय है कि यहाँ पर पदार्थों में विद्यमान रूप, रस, गन्ध, 
शब्द तथा स्पर्श को भी इन्होंने क्रमशः चक्षुविज्ञान, रसना विज्ञान, प्राण 
विज्ञान, श्रोत्र विज्ञान तथा काय विज्ञान की संज्ञा प्रदान की। साथ ही, 
मनोविज्ञान तथा क्लिष्ट मनोविज्ञान दो अन्य विज्ञानों को भी मान्य 
किया है। इसप्रकार संसार के सभी विषयों के साक्षात्कार को यहाँ पर 
कुल सात विज्ञानों में विभाजित किया गया है। ये सातों ही वस्तुतः 
` प्रवृत्ति विज्ञान की श्रेणी में आते हैं, क्योंकि इनमें से सभी कार्य व्यापार 
सदा ही प्रवृत्त रहते हैं, जो आलय-विज्ञान पर ही आश्रित हैं। न 
(अ) चित्त का स्थान- इस सिद्धान्त में सम्पूर्ण सृष्टि तथा 
इसके अन्तर्गत सभी विषय वस्तुतः चित्त की ही लीलामात्र हैं। इसीलिए 
यहाँ इसे आलय-विज्ञान भी कहा गया है, जिसमें शुभ एवं अशुभ 
प्रकार की सभी वासनाएँ सातों विज्ञानों के साथ निवास करती हैं। यह 
भी वस्तुतः क्षणिक विज्ञानों की सन्ततिमात्र है। व्यक्ति इसी 
- -एलय-विज्ञान में सृष्टि के विविध रंगों की परिकल्पना करता रहता है, 
जो वस्तुतः भिन्न प्रतीत होते हुए भी एक ही होते हैं। यही | 
आलय-विज्ञान जन्म-मरण के चक्कर में पड़ता है। सभी पदार्थों का 
संकलन भी इसी में संगृहीत रहता है, जो समय-समय पर अनुरूप 
परिस्थितियों के आभास को प्राप्त करता है। 
अश्वधौष ने भी बाह्यसृष्टि को आन्तरिक चित्त में उद्दूत पदार्थों 
का प्रतिबिम्ब मात्र कहा है, जिसकी बाह्मसत्ता लेशमात्र भी नहीं है। 
इसलिए बाह्य सृष्टि हमारे आलय-विज्ञान की कल्पनामात्र ही है, जिसे 
समझाने के लिए विज्ञानवादी समुद्र का उदाहरण प्रस्तुत करते हैं- 
जिसप्रकार सागर में वायु के आघात से उत्ताल तरंगे उठती हैं, 
उसीप्रकार चित्तरूप आलय-विज्ञान में अविद्या के प्रभाव से टली 
स्वभाव से शुद्ध तथा पवित्र है, विविध प्रकार के विज्ञान की सृ" 
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है। जैसे समुद्र की लहरें जल से भिन्न प्रतीत होते हुए भी अभिन्न ही 
हैं, वैसे ही ये सभी विज्ञान आलय-विज्ञान के विज्ञान से अलग प्रतीत 
होते हुए भी वस्तुतः उनसे भिन्न नहीं हैं। 

इसी बात को हम स्वप्न के माध्यम से भी समझ सकते हैं। 
जिसप्रकार स्वप्न में देखे गए विषय अविद्या की सृष्टि होने से सत्ताहीन 
होते हैं। उसीप्रकार इस बाह्यसृष्टि को भी क्षणिक ही समझना चाहिए | 

(ब) सांसारिक विषयों की सत्यता का उपचार से कथन- 
उपर्युक्त संक्षिप्त विवरण से स्पष्ट है कि- बौद्धदर्शन के विज्ञानवाद में 
बाह्मसृष्टि भ्रान्तिमात्र है, जो उपचार के आधार पर ही अपनी सत्ता का 
आभास हमें व्यावहारिक रूप से कराती है। ये उपचार भी दो प्रकार के - 
होते हैं- 

प्रथम, आत्मोपचार- इसी को चेतन विज्ञान भी कहा जाता है, 
जिसमें जीव, जन्तु एवं मनुष्य आदि सभी चेतन प्राणी आते हैं। 

द्वितीय, धर्मोपचार- इसके अलावा स्कन्द, धातु, आयतन, रूप, 
वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान को ही धर्मोपचार माना गया है। इन 


_ दोनों की सत्ता विज्ञान से बाहर नहीं होती है | 


इन्द्रिय, संस्पर्श से उत्पन्न चक्षुर्विज्ञान आदि छः ज्ञान विषयों 
को जानने के लिए द्वारमात्र माने गए हैं। ये सभी अपने ज्ञान को - 
मनोविज्ञान को समर्पित कर देते हैं। प्रत्यक्ष की यह प्रक्रिया वस्तुतः 
बौद्ध, सांख्य आदि दर्शनों का अनुकरण करती प्रतीत होती है। अन्तर 
केवल नामों का ही रहा है, क्योंकि यदि हम मनोविज्ञान के स्थान पर 
'बुद्धि' (महत्‌) तथा आलय-विज्ञान की जगह 'पुरुष' को रख दें, तो 
यही ज्ञानप्रक्रिया सांख्य की हो जाती है। 

इसप्रकार कहा जा सकता है कि विज्ञानवादियों का 'आलय 
विज्ञान' वस्तुतः सांख्यों का 'आत्मा' ही है। अन्तर कंवल यही है कि केवल यही है कि 
यहाँ इसे प्रतिक्षण परिवर्तनशील माना गया है, जबकि सांख्य में इस 
आत्मो को अपरिवर्तनीय अर्थात्‌ नित्य कहा है। 


। 
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(स) विज्ञानवाद में विज्ञान एवं विज्ञेय- वसुबन्धु ने त्रिशिंका में 
विज्ञान के तीन परिणामों विपाक, मनन और 'विषय विज्ञप्ति का कथन 
किया है। इनमें शुभाशुभ वासनाओं का परिणाम ही विपाक है, इसी को 
'आलय विज्ञान' भी कहते हैं। स्पर्श, मनस्कार, चित्‌, संज्ञा तथा चेतना 
ये पाँच इसके धर्म माने गए हैं। इसीप्रकार स्वभाव से ही सदा मनन 
करने के कारण विज्ञान के दूसरे परिणाम की संज्ञा मनन या क्लिष्ट 
मन की गयी है, जबकि छः प्रकार के रूप, रस, ` रूप, रस, गन्धादि की उपलब्धिः 
होना ही विषय-विज्ञप्ति है, जो शुभ-अशुभ या कुशल-अकुशल अथवा 
इन दोनों से भिन्न कुल तीन प्रकार की मानी गयी है | 

जिसे हम इसप्रकार प्रस्तुत कर सकते हैं- 

(चित्र-4) विज्ञान के तीन परिणाम 

विव, स आ मनन विषय विज्ञप्ति 


(शुभाशुभ वासनाओं का परिणाम) - (स्वभावतः मनन करने में संलग्न) 
र (छ: प्रकार के रूप, रस, गन्धादि की उपलब्धि) 


र गतर ` कल त यू, कुशल-अकुशल इन दोनों से भिन्न 


(द) विज्ञान एवं विज्ञेय का ऐक्य- उल्लेखनीय है कि यह 
- जितनी प्रकार की भी विषय-विज्ञप्ति होती है, वह वस्तुतः विज्ञान का 
ही परिणाम है, यों भी कोई पदार्थ उसमें स्थित ज्ञान अर्थात्‌ विज्ञान से 
भिन्न नहीं माना जा सकता है, क्योंकि घट एवं घटज्ञान में कोई अन्तर 
नहीं होता है। इसीप्रकार नीला रंग तथा उसका ज्ञान दोनों एक ही 
हैं। इसप्रकार सम्पूर्ण दृश्यमान संसार और उसके विषय सभी विज्ञान 
के अन्तर्गत ही आते हँ | 
(5) बौद्धदर्शन में निर्वाण की प्रक्रिया- जैसा कि पूर्व में कहा 
जा चुका है कि चित्त स्वभाव से ही नितान्त शुद्ध तत्त्व है, किन्तु 
अविद्या के सम्पर्क के कारण उसमें मलिनता आ जाती है और तब वह 
संसार तथा उसके विषयों की उद्रावना में लग जाता है, जिससे वह 
आलय-विज्ञान की मिथ्या सृष्टि में फँसता रहता है, जिसप्रकार अविद्या 
जा सम्पर्क आलय-विज्ञान को मलयुक्त बनाता है, वैसे ही 


। 
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न जवळे कै चित्त की स्वच्छता भी अविद्या को प्रभावित करती 
स्थिति वह इस मिथ्या 

Fe सृष्टि को सच्चे रूप में न देखकर 


शलाका जगता है तथा उसी के बारा खड़े किए गए 
सांसारिक क्लेशो से मुक्ति पाने का विचार करने लगता है | 


अधिकता होने पर वह निर्वाण के 
- जैसे इसके लिए स्पृहा बढ़ती है, वैसे 


बुद्धत्व की दशा है। 


बुद्धत्व के मार्ग में आते ही साधक का जीवन संयम नियम की - 
ओर अग्रसर हो जाता है और उसी समय उसके हृदय में महाकरुणा 
. का उदय होता है, जिसके . शरण वह 'स्व' तथा 'पर' की भावनाओं से - 
ऊपर उठकर प्राणिमात्र के प्रति स्नेह और दया करने लगता है। इसके 
बाद ही पारमिताओं के अभ्यास से वह सभी को अपने जैसा मानकर 
उनका उपकार करना चाहता है और न केवल अपने, अपितु सभी के 
निर्वाण के लिए सतत्‌ प्रयत्नशील रहता है। दूसरे शब्दों में, चित्त के 
शुद्धत्व के प्रभाव से वह वैयक्तिक सत्ता से ऊपर उठ जाता है। 
इसप्रकार अपनी शुद्धता से अविद्या को पराजित करके, साधक 
सन्मार्ग या निर्वाण की ओर प्रस्थान करता है और इसके बाद इसका 
भास्वर आलोक उद्रासित होता है और उसका चित्त निर्वाण को प्राप्त 
हैं कि- 'विज्ञानवाद में निर्वाण का 
करता है। इसप्रकार हम देखते तणवो 
होकर चित्त का शुद्धरूप ही है, जो विध्नबाधाएँ 
aru के प्रपंच की सृष्टि करती 
चित्त की अशुद्धि की अवस्था में अनेक प्रकार 
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थीं, उन सभी से इस शुद्धि की अवस्था में वह पूर्णतया मुक्‍त रहता 
है। इस स्थिति को प्राप्त करने के लिए जब चित्त शुद्धता की 
समाधि में प्रवेश करता है, उसके समक्ष सभीप्रकार की विध्नबाधाएँ 
विलुप्त हो जाती हैं और उसे दिव्यदृष्टि की प्राप्ति होती है, जिसके 
द्वारा वह सभी प्राणियों में अभेद का साक्षात्कार करता है और यहाँ 
आकर उसे असंख्य बोघिसत्त्वो के दर्शन होते हैं। 

&) बोधिसत्त्वो के चतुर्विध ज्ञान- बोधिसत्त्वो को इन चार 
प्रकार के ज्ञानों' से उत्कृष्ट स्थान की प्राप्ति होती है, जिनमें प्रथम में 
संसार की समी वस्तुएँ चित्त की कल्पना से उत्पन्न होती हैं | द्वितीय में 

7 समी वस्तुएँ तत्त्वरहित हैं, उनकी उत्पत्ति, सत्ता तथा विनाश सभी 
अतात्त्विक है, तृतीय ज्ञान में यह अवास्तविक मिथ्या सृष्टि हमारी ही ` 
अनादि वासना की सृष्टि है तथा चतुर्थ में अपने ही अनुभूत ज्ञान से 
समी वस्तुओं के स्वभाव के वास्तविक ज्ञान को प्राप्त कर लेना इत्यादि 
अनुभूति होती है। ये चारों प्रकार के ज्ञान ही वस्तुतः निर्वाण की 
प्रक्रिया में सहायक होते हैं | 

| (८) बोधिसत्त्वो के चतुर्विध ध्यान- इसके अलावा थेरवाद में 
चार ध्यानों की कल्पना की गयी है, जिसका उल्लेख ल॑कावतार सूत्र 
में किया गया है, पदनुसार- बालोपचारिक, अर्थप्रविच्य, तथतालम्बन 
और तथागत कुल चार प्रकार के ध्यानों का कथन किया गया है | 


ड पा र भ ध्यान का पहला सोपान है, जो 
वस्तुतः प्रथम अवस्था में होता है | इसका केन्द्र किसी भी 
अकार के आत्मा का निषेध होता है, पदार्थों की सट 


क्षणभगुरता. | ५ 
और अशुद्धता के विषय में ही यहाँ चिन्तन किया , दुःखरूपता 


| या जाता है | इस ध्यान 
अ का मस्तिष्क इन सभी कल्पनाओं से रहित होकर शुद्ध हो 
| 


` . ()) स्वचित्त दृश्य भावना, 


6) बाह्य भावा- भावो लक्षणता भंग विवर्जना 


(4) स्व प्रत्यार्थ ज्ञानाधिगमाभिन्न लक्षणता। 
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दूसरी ध्यानावस्था में, ज्ञानी किंचित्‌ आगे बढ़कर आत्मा के 
अनस्तित्व में आस्था का दृढीकरण करता है तथा इस समय उसके 
अपने तथा दूसरे सिद्धान्तों का अस्तित्व भी समाप्त हो जाता है और 
जो धर्म पहले के विशाल प्रतीत होते थे, वे सभी सत्ता-शून्य हो जाते 
हैं। इस स्थिति में साधक को वस्तुओं के विशेष शोध (प्रविचय) की 
अनुभूति होती है, जिसके द्वारा वह ध्यान के तृतीय सोपान के योग्य हो 
जाता है। 
इसके बाद तृतीय ध्यान में वह आत्मा के अनस्तित्व का 
साक्षात्कार करके कल्पना के बल से उद्रासित होने वाली सभी 
प्रतीतियों को मिथ्या मानकर, एकमात्र 'तथता' में निरत हो जाता है। 
इसीकारण इस अवस्था को 'तथावलम्बन' भी कहा गया है। 
चतुर्थ ध्यान में मस्तिष्क की सभी चेतना तथता में सिमटकर 
इसप्रकार स्थिर हो जाती है कि सम्पूर्ण प्रकृति का मिथ्यात्व स्वतः ही 
सामने आने लगता है। यहीं से निर्वाण की दशा का आरम्भ होता है, 
` यहाँ पहुँचकर सभीप्रकार के ज्ञानों की वासनाएँ विनष्ट हो जाती हैं 
तथा चित्त एवं उसकी प्रतीतियाँ भी अपना काम करना बन्द कर देती 
हैं, किन्तु निर्वाण की इस दशा को मृत्यु के रूप में नहीं देखा जा 
सकता है, क्योंकि इसके बाद साधक का पुनर्जन्म नहीं होता है। 
निर्वाण वस्तुतः मृत्यु तथा ध्वंस दोनों से ही परे होता है। व 
| इसी प्रसंग में उल्लेखनीय यह भी है कि यह निर्वाण श्रावकों 
तथा बुद्धों के निर्वाण से सर्वथा भिन्न है, क्योंकि उनका जक व 
मात्र के साधारण धर्म के क्षणिकता तथा दुःखरूपता र नहीं क 
खरूपता के कारण वे उनमें आसक्त नहीं होते हैं 
होता है और इसी दुः के कारण नहीं है। इसलिए कहा जा 
एवं उनका विवेक कभी भी पराभूत नहीं ढत हे ध्यान पूर्व में कही 
सकता है कि विज्ञानवादियों के ये चार प्रकार ह 


गयी समाधियों की चार अवस्थाओं से सर्वथा भिन्न होते हैं। 
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(क) विज्ञानवाद में क्लेश एवं जेय आवरण- रागद्वेष की सृष्टि 
ही वस्तुतः क्लेश का आवरण होती है। अविद्या से पराभूत चित्त जब 
विविध प्रकार के प्रपंचों की सृष्टि करता है तो यही अविद्या तात्त्विक 
समानता में 'विशेष' का बीज. होती है, जिससे व्यक्ति सभी को समान 


' न मानते हुए कुछ स्थलों पर विशेषता की प्रतिष्ठा करके, रागद्वेषपूर्वक 


अपना जीवन व्यतीत करता है। बस, यही उसका क्लेशावरण है। इस 
आवरण के रहते हुए व्यक्ति कभी भी निर्वाण प्राप्त नहीं कर सकता है। 

जब साधक पुद्गल नैरात्म्य में अपनी आस्था को दृढ़ कर 
लेता है, तभी क्लेशावरण के क्षीण होने से वह मुक्त हो जाता है, किन्तु - 
इस स्थिति में उसे सर्वज्ञता की प्राप्ति तब तक नहीं होती है, जब तक 
उसकी ज्ञेयावरण से निवृत्ति नहीं होती है, जो वस्तुतः धर्म नैरात्म्य पर 
दृढ़ आस्था से ही मिलती है, जिसमें कुछ भी ज्ञेय नहीं रहता है और 
चित्त सर्वज्ञ हो जाता है। इसप्रकार स्पष्ट है कि क्लेशावरण तथा . 
ज्ञेयावरण दोनों के हट जाने पर ही परमपद ज्ञयावरण दोनों कं हट जाने पर ही परमपद की प्राप्ति ही विज्ञान- 
वादियों को अभीष्ट रही है। 

(पा) बौद्धों में तर्कशास्त्र का उद्भव- बुद्ध के उपदेशों में 


* विद्यमान दार्शनिक सामग्री का आधार, वस्तुत: उपनिषदों में ऋषियों 


LR धर्मोत्तर ने धर्मकीर्ति के न्यायबिन्दु पर टीका का प्रणयन 847 ई. में किया। 


द्वारा कही गयी बातें तथा उनके स्वयं के अनुभव दोनों ही रहे हैं। यहाँ 
पर तर्कवितर्क का कोई स्थान नहीं है, किन्तु बुद्ध के बाद उनके 
अनुयायियों ने इसे सिद्धान्त रूप देते हुए खण्डन-मण्डन की प्रक्रिया 
को स्वीकार कर लिया। इसी से बौद्धदर्शन में तर्कशास्त्र की सृष्टि हुई 
होगी, ऐसी सम्भावना की जा सकती है। 

(xiii) बौद्धदर्शन में प्रमाण- धर्मोत्तर' के अनुसार- प्रमाण 
वह है, जो लोगों के प्रयोजन को पूरा करने के लिए 'सम्यक्‌' अर्थात्‌ 
युक्तियुक्त और यथार्थज्ञान प्रदान करता है, क्योंकि जब हम किसी 
विषय को अपनी प्रतीति के अनुसार पाते हैं और वह उस प्रयोजन को 


क 
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सिद्ध करने में पूर्णरूप से समर्थ होता है, तभी वह प्रमाण की श्रेणी में 
आता है। इसप्रकार ज्ञान की यह प्रक्रिया अर्थ की प्रतीति से आरम्म 
होकर अर्थाधिगम पर समाप्त होती है।' 


(क) प्रत्यक्ष- सौत्रान्तिकों के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए-छ- 
तीन क्षण आवश्यक होते हँ | प्रथम में, इन्द्रिय के सान्निध्य से विषय की » 


प्रतीति का होना, द्वितीय में, उसके द्रष्टा में हेयोपादेयता की सामर्थ्य 
का होना तथा तृतीय में, उसका साक्षात्कार होना, क्योंकि विषयगत 
प्रत्यक्ष के आधार पर ही द्रष्टा की हेयोपादेयता होती है, इसीलिए यह 
प्रत्यक्ष प्रमाण कहा जाता है, जो ज्ञान हमारे लक्ष्य की पूर्ति में सक्षम 
नहीं होता, जैसे-स्वप्न आदि. अयथार्थ पदार्थों का ज्ञान श्रान्तिमात्र होने - 
से प्रत्यक्ष की श्रेणी में नहीं रखा जा सकता है। 

(ख) अनुमान- प्रत्यक्ष प्रमाण में वस्तु की उपस्थिति साक्षात्‌ 
होती है, जबकि अनुमान प्रमाण में वह समक्ष न होकर छिपी रहती है, 
किन्तु फिर भी उसके लिंग (चिह) को देखकर हम उसकी. उपलब्धि की 
कल्पना करते हुए उसके हेयोपादेयता के विषय में निर्णय करते हैं। 

(ग) सौत्रान्तिक में अनुमान की प्राचीनता- लगभग 200 ई.पूं 

* में विरचित कथावत्थु के अध्ययन से पता चलता है कि बौद्ध तर्कशास्त्र _ 
- किसी न किसी रूप में ईसा से बहुत पहले भी विद्यमान था, किन्तु 
इसका परिष्कृतरूप धर्मकीर्ति तथा धर्मोत्तर के ग्रन्थों में ही उपलब्ध 
होता है। सम्भवतः इससे पूर्व तर्कशास्त्र पर किसी पूर्णग्रन्थ की रचना 
नहीं की गयी होगी या फिर वह उपलब्ध नहीं है। 

ओण ने यमक के साक्ष्य के आधार पर निष्कर्ष प्रदर्शित किया 
कि अशोक के समय में बौद्धदर्शन अनुमान के मात्र तीन अवयवों- ` 
उदाहरण, उपनय तथा निगमन, से ही परिचित रहा, जिसका प्रयोग 
वहाँ पर इसप्रकार किया गया है- 


' _ अर्थाधिगमात्‌ समाप्तः प्रमाणव्यापारः। 
२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री, पृष्ठ- 453 । 
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() यो यो अग्गिमा सो सो धूमवा (उदाहरण) 
(|) अयं पब्बतो धूमवा (उपनय) 
(॥) तस्मादयम्‌ अग्गिमा (निगमन) 
किन्तु धर्मकीर्ति ने अपने न्यायबिन्दु में इस अनुमान के सम्पूर्ण 
शास्त्रीय चित्र को प्रस्तुत किया। तदनुसार- अनुमान दो प्रकार का 
होता है, स्वार्थानुमान एवं परार्थानुमान | इनमें प्रथम में अनुमान करने 
वाला स्वयं ही चिन्तन करते हुए निर्णय पर पहुँचता है, जबकि द्वितीय 
में, इसका प्रयोग व्यक्ति दूसरे को बताने के लिए करता है। इन दोनों 
में ही अनुमान के सभी अवयवों की स्थिति होती है। 
अनुमान के अन्तर्गत ज्ञान का साधक वस्तुत: लिंग (चिह) होता 
है, जो साध्य में व्यापकरूप से रहता है, जिससे उस वस्तु की प्रतीति 
होती है। इसलिए लिंग की अनुपस्थितिः में अनुमान सम्भव नहीं होता _ 
है। बौद्धदर्शन लिंग की वास्तविकता की कसौटी प्रतिबन्ध को मानता 
है, क्योंकि "यही प्रतिबन्ध, लिंग और अनुमीयमान विषय के नियत 
सम्बन्ध का कथन करता है। वस्तुतः अनुमीयमान वस्तु के साथ लिंग 
का नियत साहचर्य सम्बन्ध होता है | इसलिए इस स्वभावरूप प्रतिबन्ध 
के अभाव में कोई भी लिंग अनुमान की सिद्धि करने में सक्षम नहीं 
- होता है | संक्षेप में, किसी भी वस्तु का अनिवार्य चिह्न ही उस वस्तु के 
अनुमान का कारण बनता है। 
यह स्वाभाविक प्रतिबन्ध दो प्रकार का होता है। प्रथम, जहाँ 
लिंग वस्तु के साथ तादात्म्य सम्बन्ध से रहता है। जैसे- बड़े आम के 
पत्तों को देखकर छोटे पौधें में आम के पत्ते का होने का अनुमान 
लगाना। द्वितीय, कार्य-कारण सम्बन्ध से। जैसे- अग्नि का लिंग धूम 
है, इसलिए धूमरूप कारण को देखकर अग्नि का अनुमान लगाना, 
क्योंकि अग्नि के अभाव मे धुएँ की उपस्थिति सर्वथा असम्भव है। 
यह 'स्वभाव प्रतिबन्ध ही वस्तुतः लिंग की साधनता को निश्चित 
कर देता है, क्योंकि स्वाभाविक प्रतिबन्ध के अभाव में हम साधन एवं 
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साध्य के 'अविनाभाव' साहचर्य नियम को नहीं समझ सकते हँ और 
यदि यही साहचर्य नियमतः न होकर आकस्मिक या आनुषंगिक होगा, > 
तो वह वस्तु का ज्ञान कराने में पूर्णतया असमर्थ रहेगा । = 

सद्हेतु परीक्षण- न्यायदर्शन में साधन की क्षमता के लिए | 

तीन प्रकार के हेतुओं का उल्लेख .किया गया है- (0) अन्वय- 
व्यतिरेकी (2) केवलान्वयी तथा (3) केवलव्यतिरेकी | इनमें क्रमशः पाँच 
अवयवों से युक्‍त तथा चार रूपों वाले वाकय द्वारा अनुमान लगाया 
जाता है, किन्तु बौद्धदर्शन में इस हेतु की श्रेष्ठता के लिए तीन रूपों 
का ही उल्लेख किया गया है। जैसे- पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व और विपक्ष 
असत्त्व । न 
इनमें भी पक्षसत्त्व से अभिप्राय है हेतु का उन वस्तुओं में 
उपस्थिति का अनिवार्य होना, जिनमें हम तदनुरूप वस्तु का अनुमान 
करना चाह रहे हैं, जैसे- धूम की पर्वत में विद्यमानता। इसीप्रकार 
सपक्षसत्त्व का अर्थ साध्य और साधन के साहचर्य के प्रत्यक्ष करने के 
_ स्थान में हेतु की विद्यमानता, जबंकि साध्य के विपरीत स्थानों में हेतु 
की अनिवार्यरूप से अविद्यमानता ही विपक्ष-असत्त्व होता है | 

जैसे- यदि हम पर्वत में अग्नि को सिद्ध करना चाहते हैं तो 
दूर स्थित पर्वतरूप पक्ष में अग्नि के चिह्न 'धूम का उपस्थित होना 
आवश्यक है, क्योंकि इसके अभाव में पर्वतरूप पक्ष में अग्नि की सत्ता 
सिद्ध होना असम्भव है। यही इसका पक्षसत्त्व है। 

इसके अतिरिक्त जहाँ पर धूम और अग्नि का साहचर्य 
अनिवार्य देखा गया है; क्योंकि जब-जब भी हमने रसोईघर में धुएँ को 
उठता हुआ देखा तो वहाँ हमें अग्नि अवश्य दिखायी दी। यहाँ रसोई 
सपक्ष होगा, जहाँ धूम तथा अग्नि के साहचर्य को हमने अनिवार्यरूप से 
अनेकशः देखा है। 

जबकि विपक्षव्यावृतत्व या असत्त्व से अभिप्राय यहाँ ऐसे स्थान 
से है, जहाँ पर धूम और' अग्नि दोनों का ही अभाव अनिवार्य रूप से 

ह 


| 
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देखा गया है, ऐसा स्थल ही यहाँ विपक्ष की श्रेणी में माना जाएगा | 
जैसे- तालाब, जहाँ पर न तो अग्नि होती है और फिर धूम तो भला 
कैसे हो सकता है? इसे यहाँ साध्य के विपरीत स्थानों में हेतु की 
अविद्यमानता के निश्चय रूप में कहा गया है। 

` उक्त तीनों परीक्षाओं की कसौटी पर कसने के अभाव में कोई 
भी हेतु साध्य की सिद्धि में समर्थ नहीं हो सकता है | 

(ङ) अनुमान की प्रामाणिकता- जिसप्रकार दैनिक व्यवहार में 
प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा हमें बाह्य पदार्थो की प्रतीति होती है। ठीक उसी 
प्रकार अनुमान प्रमाण भी पदार्थो को ज्यों का त्यों उपस्थापित करके 
प्रामाण्य प्राप्त करता है अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों का ही 
प्रामाण्य समान माना गया है, जिसे न्यायबिन्दु में इसप्रकार कहा गया - 
है- 'सारूप्यवशाद्धि तन्नीलप्रतीतिरूपं सिद्धयति | 

कहने का तात्पर्य यही है कि चार्वाक को छोड़कर दूसरे दर्शनों 
के समान ही बौद्धदर्शन में भी प्रत्यक्ष तथा अनुमान प्रमाणों के प्रामाण्य 
को स्वीकार किया गया है। बुद्ध के वचनों को प्रमाण मानने के कारण 
शब्द प्रमाण की स्वीकृति तो स्वतः ही हो जाती है। उपमान प्रमाण के 
विषय मे यहाँ उल्लेख नहीं किया गया है। 

(4४) बौद्धों का अर्थक्रियाकारिता का सिद्धान्त सौत्रान्तिकों 
र bags hen इस शब्द का प्रयोग किया है।_ 
पत्थर के समान है | क्योंकि Cr Se 

यदि प्रत्यक्ष की गयी वस्तु सही है, तो वह 


व्यक्ति के प्रयोजन को सिद्ध करेगी और यदि ९ नहीं 
व्यक्ति का प्रयोजन सिद्ध नहीं होगा। जैसेः पक स 


हमें दूर से देखने पर जलाशय की प्रतीति हुई 
तो यदि यह 
सही होगी तो हमारे लिए पास में जाने पर इसके जल से प्यास का 
बुझाना, स्नानादि का करना सम्भव हो सकेगा, किन्तु 


न्तु मृगमरीचिका के 
समान यह प्रतीति यदि. झूठी निकली तो हम यहाँ स्नानादि नहीं कर 
| 
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सकेंगे, इसे तो दृष्टि का धोखा या भ्रान्तिमात्र ही कहा जाएगा। 
इसलिए सौत्रान्तिकों ने 'अर्थक्रियाकारिता' रो अभिप्राय अभिमत प्रयोजन 
की सिद्धि से ग्रहण किया है और यही वस्तुतः प्रत्यक्ष के प्रामाण्य या 
अप्रामाण्य के परीक्षण की कसौटी स्वरूप होती है | 

सौत्रान्तिकों की यह 'अर्थक्रियाकारिता' वस्तुतः सप्तम शती के 
विद्वान्‌ विनीतदेव की अर्थक्रियासिद्धि से पर्याप्त मेल खाती है | वहाँ पर 
उन्होने इसका अर्थ आवश्यकता की पूर्ति लिखकर, उदाहरणरूप मॅ 
आग से चावल पकाने का उल्लेख किया है' अर्थात्‌ अर्थ: पद का 
अभिप्राय यहाँ 'प्रयोजन' से ग्रहण किया गया है, क्योंकि किसी के द्वारा 
इंधन देखने से उसकी प्रामाणिकता की सिद्धि तो उससे चावल पकाने 
रूप प्रयोजन के पूरा होने पर ही मानी जाएगी, इसके अभाव में नहीं । 
ऐसा अर्थ करने से उसमें हेयता तथा उपादेयता का समावेश भी स्वतः 
ही हो जाएगा | 

(क) क्षणिकत्व सिद्धि में इसकी उपयोगिता- जिसप्रकार 
सौत्रान्तिकों ने प्रत्यक्ष ज्ञान के प्रामाण्य की सिद्धि के 'अर्थक्रियाकारिता' 
रूप हेतु को प्रस्तुत किया। ठीक इसीप्रकार दशम शती (950 ई.) में 
स्थित रत्नकीर्ति नामक बौद्ध विद्वान्‌ ने क्षणिकत्व की सिद्धि के लिए 
इसी 'अर्थक्रियाकारिता' को हेतुरूप में स्वीकृति प्रदान की है, किन्तु इन 

दोनों 'अर्थक्रियाकारिताओं' में पर्याप्त भिन्नता है, 

क्योंकि रत्नकीर्ति की 'अर्थक्रियाकारिता' पदार्थों की क्षणिकता 
को सिद्ध करने के लिए प्रयुक्त हुई है, जिसका अभिप्राय सत्त्व या 
सत्ता की सिद्धि से है, जबकि सौत्रान्तिकों की 'अर्थक्रियाकारिता' ज्ञान 
के प्रामाण्य. तथा अप्रामाण्य के निश्चय का आधार है। 

(५४) बौद्ध एवं अन्य दर्शनों की मान्यताएँ- हम देखते हैं कि 
बौद्ध दर्शन में कुछ इसप्रकार की मान्यताएँ हैं, जो दूसरे दर्शनों में भी 
किसी न किसी रूप में मिलती हैं, ये सभी बातें प्रायः वस्तु की सत्ता से 


', अर्थशब्देन प्रयोजनमुच्यते, पुरुषस्य प्रयोजन॑ दारुपाकावि तस्य सिद्धिः निष्पत्ति:। 
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जुड़ी हुई हैं, जिनके विषय में हम यहाँ संक्षेप में चिन्तन प्रस्तुत कर रहे 
है- 
(क) कार्यकारण सम्बन्ध- बौद्धदर्शन में प्रत्येक वस्तु को 
क्षणिक माना गया है, इसलिए यहाँ पर न तो कारण है और न ही 
कार्य है और यदि उसे हम कार्य मान भी लें, वह तो क्षणिक सत्ता है, 
जिसे कारण कहते हैं, वह उसी की पूर्वावस्था है और वह भी क्षणिक 
ही है। इसप्रकार सत्ता तो यथार्थ में किसी की भी नहीं है। यहाँ कोई 
भी एक वास्तविक तत्त्व नहीं है, जिसके ये विविध परिवर्तन कहे जा 
सकें। यहाँ तो एक परिवर्तन दूसरे परिवर्तन से उत्पन्न होता है। 
इसप्रकार यह सम्पूर्ण संसार अनेक परिणामों की श्रृंखला है। इसके 
लिए तो बस इतना ही कहा जा सकता है कि- यह हुआ और यह हो 
रहा है। 
जबकि यदि इस विषय में शंकर अर्थात्‌ वेदान्त के मत पर 
विचार करें तो वहाँ पर केवल कारण सत्‌ होता है, कार्य तो असत्‌ एवं 
क्षणिक है। दूसरे शब्दों में, इसे माया भी कह सकते हैं। ये सभी 
अविद्या या अज्ञान के कारण ही प्रतीत होते हैं। - 
` इसके अलावा सांख्यदर्शन में कारण एवं कार्य दो अलग वस्तुएँ 
नहीं होती हैं। वस्तुतः तो कारण की ही कार्यरूप में अभिव्यक्ति होती 
है अथवा यों कहें कि कारण, कार्य की ही मूल अवस्था का नाम है। 
किन्हीं परिवर्तनों के आधार पर कारण ही कार्यरूप में अभिव्यक्त होता 
है। सांख्य में इसे 'सत्कार्यवाद' की संज्ञा प्रदान की गयी है। 

(ख) अवयवावयवि सम्बन्ध- जहाँ तक इसका सम्बन्ध है, बौद्ध 
दर्शन में समष्टि का तो अस्तित्व ही नहीं है, यहाँ तो केवल व्यष्टि 
विद्यमान है, जो वस्तुतः संघातरूप' है। ये ही यहाँ आवागमन के विषय 
बनते रहते हैं। इसीकारण यंहाँ इन्होंने अवयवी की प्रामाणिकता को भी 


स्वीकार नहीं किया गया है। 
(ग) सामान्य का विशेष से सम्बन्ध- क्षणिकवाद के कारण ही 
सामान्य तथा विशेष का सम्बन्ध भी स्थापित नहीं किया जा सकता है। 


(घ) गुणादिक का द्रव्य के साथ सम्बन्ध- द्रव्यगुण के सम्बन्ध 
को नैयायिकों ने समवाय के नाम से कहा है और इसे यहाँ नित्यरूप 
में स्वीकार किया है। जहाँ तक बौद्धदर्शन का सम्बन्ध है, ये तो द्रव्य 
की सत्ता ही मानने के लिए तैयार नहीं हैं और जिसे दूसरे दर्शन द्रव्य 
कहते हैं, उसे ये गुणों का संघातमात्र मानते हैं, जो प्रत्येक क्षण में 
दूसरे संघातों को उत्पन्न करके विनष्ट होते रहते हँ | 

यहाँ तक कि सम्पूर्ण सृष्टि भी अणु का संघातमात्र ही है और 
` ये अणुसंघात भी प्रत्येक क्षण परिणामी हैं। ऐसी स्थिति में समवाय जैसे _ 
सम्बन्ध की तो कल्पना भी नहीं की जा सकती है, क्योंकि समवाय 
सम्बन्ध तो दो वस्तुओं. का ही हो सकता है, जैसे- गुण और गुणी का 
सम्बन्ध, अवयव एवं अवयवी का सम्बन्ध, यहाँ तो जब दोनों ही नहीं हैं, 
तो समवाय के अस्तित्व की कल्पना भी भला कैसे की जा सकती है? 

यही बात समवायिकारण के विषय में भी कही जा सकती है, 
क्योंकि जिसमें समवेतरूप में कार्य की उत्पत्ति होती है, वही समवायि- 
- कारण कहा गया है, किन्तु यहाँ बौद्धदर्शन में तो वस्तु की सत्ता ही - 
नहीं है, फिर भला कौन किसमें समवेत रूप से रह सकता है? 

इसके अलावा समवायिकारण के गुणों की कार्य में आने की 
बात भी बौद्धदर्शन में अमान्य ही है। 

(ड) शक्ति एवं शक्तिमान्‌ का सम्बन्ध- इसीप्रकार कहा जा 
सकता है कि बौद्धदर्शन में शक्ति तथा शक्तिमान्‌ विषयक सम्बन्ध को 
भी अस्वीकार किया गया है, क्योकि यहाँ तो शक्ति के अधिष्ठाता 
अवयवी को ही मान्यता प्रदान नहीं की गयी है, फिर शक्ति भी तो 
क्षणिक ही है, फिर इन दोनों का सम्बन्ध भला. कैसे सम्भव. है? 

(६४) बौद्धचिन्तन का क्रमिक विकास- जैसा कि हम पूर्व में 
कह चुके हैं कि बौद्धदर्शन का आरम्भ बुद्ध के उपदेशों से माना गया 
है, जिसमें हमें चार आर्यसत्यों की स्थिति मुख्यरूप से दिखायी देती है, 
जिनका उल्लेख हम पूर्व में कर चुके हैं। इनका निर्देश स्वयं बुद्ध ने 


\ 
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अपने अनुभवों के आधार पर सत्यमार्ग का कथन करने के लिए किया 
था। इन्हीं में 'प्रतीत्यसमुत्पाद' के सिद्धान्त का उल्लेख दुःख की प्राप्ति 
मात्र बताने. के लिए ही किया था। इसके पीछे उनका उद्देश्य किसी 
दार्शनिक समस्या का हल करना नहीं था | 

अपनी शैशवावस्था में यह दर्शन संसार के सत्य या मिथ्यात्व 

` चिन्तन को व्यर्थ ही मानता था। साथ ही, इस समय आत्मा के 

अनस्तित्व पर भी पर्याप्त बल दिया गया। यहाँ तक कि समाधि तथा 
प्रज्ञा को भी यहाँ आत्मा के अभाव में ही स्वीकार किया गया | अभिधर्म 
कोश में प्रायः इन्हीं बातों का उल्लेख किया गया है | 

इसके बाद ईसा से लगभग दो सौ वर्ष पूर्व महायान सम्प्रदाय 
का आविर्भाव हुआ, जिसके साथ शून्यवाद के सिद्धान्त की उत्पत्ति हुई, - 
जिसमें सभी धर्मों की शून्यता तथा निस्तत्त्वता प्रतिपादित की गयी। 
नागार्जुन, आर्यदेव, कुमार आजीव तथा चन्द्रकीर्ति आदि अनेक विद्वानों : 
के सहयोग से इस सिद्धान्त ने पर्याप्त विकास को प्राप्त किया। 
ध्यातव्य है कि इस सिद्धान्त के मूल में भी बुद्ध की विचारधारा ही काम 
कर रही थी। 
। इसके पश्चात्‌ अश्वघोष द्वारा प्रतिपादित 'तथता' का सिद्धान्त 
भी शून्यवाद एवं सभी अनित्य ज अनित्य धर्मो की वैदिक सिद्धान्त की पृष्ठभूमि में की वैदिक सिद्धान्त की पष्ठभमि में 


गे एक शाश्‍वत शक्ति में विश्वास की कडी के रूप में देखा जा सकता शाश्वत शक्ति में विश्वास की कडी के रूप में देखा छ सकता 
है. क्योंकि उन्होंने इसी तत्त्व को ' | जा सक 


उदय हुआ, जो अश्वघोष 


मिलता जुलता रूप था। दूसरे 
शब्दों में, इसे शून्यवाद का ही पूरक भी कहा जा सकता है, क्योंकि 


यहाँ तो ये संसार के सभी पदार्थ चित्त की सृष्टिमात्र ही हे. जो अनादि के सभी पदार्थ चित्त की ही हैं, जो अनादि 


वासना के सहयोग से विद्यमान हैं। 


॥| 
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बाद में जब विज्ञानवादियॉ ने देखा कि 'तथता' के सिद्धान्त से 


सही किसी यथार्थ सत्ता का संकेत अवश्य कर दिया, जो समी वस्तुओं किसी यथार्थ सत्ता का संकेत अवश्य कर दिया, जो सभी वस्तुओं 
में विद्यमान है और वह भला ब्रह्म के अलावा कान 5-२ के अलावा कौन हो सकता हैं? 
वस्तुतः प्राचीन बौद्धदर्शन में जिस नैरात्म्यवाद की स्थापना 
प्रबलता के साथ की गयी थी, उससे सामान्य व्यक्ति की सन्तुष्टि के 
अभाव में महायान में पारमार्थिक सत्ता के रूप में आत्मा की प्रतिष्ठा 
की। इसलिए यही बौद्धदर्शन बाद में निरात्मवाद से सात्मा सन से सात्मवाद हो गया। 
साथ ही, यहाँ दुःखों से पीड़ित मानवता के प्रति दयाभाव रखने के 
लिए बुद्ध के अवतारवाद की भी प्रतिष्ठा की गयी। इसप्रकार कहा जा | 
सकता है कि यही बौद्धदर्शन बाद में जाकर ईश्वर सापेक्ष हो गया | 
अद्वैतवेदान्त के ब्रह्म के समान यहाँ भी परमतत्त्व को अनिर्व- 
चनीय कहा गया, किन्तु अन्तर यही है कि यहाँ इसकी अभिव्यक्ति 
धर्मकाय की अवस्था में पारमार्थिक सत्य अर्थात्‌ बुद्ध के प्राणिमात्र के 
कल्याण को दृष्टि में रखने के कारण की जाने वाली चिन्ता से हुई। 
इसीकारण बुद्ध को अभिताभबुद्ध की संज्ञा भी प्रदान की गयी। 
इसप्रकार हम देखते हैं कि जो बौद्धदर्शन आरम्भ में वैदिक 
धर्म या दर्शन के विरुद्ध एक क्रान्ति के रूप में उभरा, वही आगे. 
चलकर अनेक प्रकार की विषमताओं से होता हुआ, उसी वैदिक धर्म में 
जाकर मिल गया। यद्यपि विज्ञानवादियों ने इसका पर्याप्त विरोध भी 
किया, किन्तु फिर भी बौद्धदर्शन की अनेक मान्यताएँ वैदिक दर्शन की 
मान्यताओं के साथ में मिल गयीं। 

(शा). बौद्धदर्शन की मान्यताओं का अन्य दर्शनों द्वारा 
खण्डन- ध्यांतव्य है कि अश्वघोष का 'तथता' का सिद्धान्त उनके साथ 
ही समाप्त हो गया, किन्तु बौद्धदर्शन फे शून्यवाद तथा विज्ञानवाद के 
सिद्धान्त अपेक्षाकृत आगे तक चले और ईसा की अष्टम शती तक 


) र ह कनात विमा 


652) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
ऑयशॉशिससससिलॉसॉटॉटॉप्प्प पपा? 0? 


इनका विकास भी हुआ, किन्तु बाद में इनके शून्यवाद का खण्डन 
कुमारिलभट्ट तथा आचार्यशंकर (800 ई.) द्वारा प्रबलरूप में किया गया, 
जिसका मुख्य आधार शाश्वत तत्त्व आत्मा और बाह्य संसार का यथार्थ, 
स्वरूप था, क्योंकि वैदिक दर्शन में आत्मा को नित्य, शाश्वत तथा बाह्य 
संसार को यथार्थ सत्य माना गया था | इसलिए वेदान्त सूत्र का भाष्य 
करते हुए उन्होंने बौद्धदर्शन का खण्डन किया। यद्यपि शंकर ने भी ` 
बाह्य संसार को माया द्वारा निर्मित मानकर ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या’ का 
ही जयघोष किया | 

जहाँ तक न्याय एवं सांख्य का प्रश्‍न है, ये दोनों भी सौत्रा- 
न्तिकों के समान ही संसार की सत्ता को स्वीकार करते हैं, अन्तर 
केवल इतना है कि सौत्रान्तिक इसे 'क्षणिक' मानता था किन्तु सांख्य 


तो चार्वाक को छोड़कर सभी 
भारतीयदर्शन मान्यता प्रदान करते हैं, जबकि 


सौत्रान्तिक इसे नहीं 
मानता है। 


परिशिष्ट 


प्रस्तुत ग्रन्थ में प्रदत्त चित्रों की खण्डवार सूची 
() उपोद्घात- 
0) भारतीय दर्शनों का उद्धव 
(0) दर्शन विभाग 
([}) सांख्य के कुल पच्चीस तत्त्व 
(४) सांख्य का पुरुष बहुत्व 
(४) सांख्य में पुरुष की सत्ता-सिद्धि 
(४) वेदान्त की पंचीकरण प्रक्रिया 
(४) भारतीय दर्शन की विशेषताएँ 
(४) भारतीय दर्शन के प्रमुख तत्त्व 
(६%) भारतीय दर्शनों के प्रवर्तक आचार्य 
(%) विभिन्न दर्शनों में प्रमाण 
(2) सांख्य-दर्शन 
() सांख्य के अनुसार दुःखत्रय 
(¡) दुःखत्रय के विनाश के उपाय 
(¡) अनुमान प्रमाण के भेद 
(५) सांख्य के अनुसार गुणत्रय 
(४) सांख्य का पुरुष बहुत्व 
(५।) सांख्य के अनुसार सूक्ष्मशरीर 
(शा) सांख्य का सत्कार्यवाद 
(४7;) प्रकृति के अस्तित्व की सिद्धि 
(9) गुणत्रय ` 
(४) सांख्य के पच्चीस पदार्थ 


654) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
)_दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ___________--__ 


७) सांख्य के प्रमाण १ प्र 

3) योग-दर्शन 
डा () पंचपर्वा अविद्या भूमियाँ ळे 
() चित्त की पाँच भूमियाँ प्रा 
(7) अविद्या का स्वरूप 058 
(४) अष्टांग योग 859 
(५) चित्त के नौ प्रकार के विक्षेप 659 
(४) विक्षेपों के पाँच सहयोगी 659 
(शा) सर्वोत्तम योगप्राप्ति 659 
(उम) क्रियायोग 659 
(5) योगदर्शन का ईश्वर 659 


(९) योगदर्शन के द्रष्टा (पुरुष) का स्वरूप 659 
&) न्याय-दर्शन 


() न्यायदर्शन के सोलह पदार्थ 


660 
0) ज्ञान के दो प्रकार 660 
(7) न्यायदर्शन के बारह प्रमेय पदार्थ 660 
(४) न्यायदर्शन में अर्थ के छः भेद 660 
(5) वैशेषिक-दर्शन 
() वैशेषिक दर्शन के सप्त पदार्थ 660 
() वैशेषिक दर्शन के नौ द्रव्य 660 
(गि) वैशेषिक दर्शन के चौबीस गुण 664 
जा वैशेषिक दर्शन में प्रमाण 66 
४) अनुमान की पंचावयव 
(५) त्रिविध लिंग “ही की 
(शा) वाक्यार्थ ज्ञान के हेतु न. 
(४7) षड्विध इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष , 
(%) हेत्वाभास के पाँच प्रकार न 
७) मीमांसा-दर्शन 662 
() वेद के पाँच भेद 


(0) भावना का स्वरूप 

(।) भावना के तीन अंश 

(४) विधि का स्वरूप 

(५) विधि-विभाग द्वितीय विभाजन 
(४]) छः प्रमाण 

(४) प्रयोग विधिक्रम बोधक प्रमाण 
(४) विधि विभाग तृतीय विभाजन 
0») अर्थवाद के भेद 

(९) विधि-विभाग 

(६) भावना 

९) श्रुति 

0<Ii) प्रमाणों की बलाबलता 
(४४) स्थान प्रमाण 

(४) विनियोग व्यापार 


(7) वेदान्त-दर्शन 


() वेदान्त का त्रिवृत्करण 
(४) माया की शक्तिद्दय 
(!) अज्ञान का स्वरूप 
(४) पंचवायु 


(४) आकाशादि पंचीकृत महाभूतों की सृष्टि 


(५) कारण शरीर 

(४) वेदान्त का अनुपलब्धि प्रमाण 
(शा) सत्ता के विविध रूप 

(7%) सृष्टि प्रक्रिया 


(8) चार्वाक-दर्शन 


() चार्वाक दर्शन का सारांश 


(9) जैन-दर्शन 


() जैन दर्शन में द्रव्य 
(0) कर्मो के चार प्रकार 


656) दर्शनशारत्र का उन्तरंग इतिहास जय दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


0॥) कर्मविषयक अन्य श्रृंखला न 
(१) ज्ञान के भेद ५४ | 
(४) जैन दर्शन का सप्तभंगी नय | 
(५) जैन दर्शन में व्रत का स्वरूप 58 
(शा) जैन दर्शन के सप्त पदार्थ 665. 
(शा) अष्टांग योग 665 
(») भावना 666 
(४) कषाय 666 
(xi) दस धर्म 666 
(द) सृष्टि 666 
(0) बौद्ध-दर्शन 
() चेतना से उत्पन्न कर्म सिद्धान्त 600 
(0) प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त 6I0 
ˆ ([}) विज्ञान के तीन परिणाम 638 


([४) बौद्ध 'दर्शन के अनुमान के तीन अवयव 644 
(४) बुद्ध से पूर्व की भारतीय दार्शनिक पद्धति 666 


शा २ 


(९५) बौद्धदर्शन के त्रिपिटक 667 

(४) बौद्धदर्शन के सम्प्रदाय ,967 

(५४) निर्वाण का स्वरूप 667 

(50) बौद्धदर्शन का अष्टांगिक मार्ग 668 . | 
(&) बौद्धदर्शन में समाधि की चार अवस्थाएँ 668 __ क 
(४) बौद्धदर्शन में पाँच .स्कन्ध 668 

(५) अविद्या के कारण चार आस्रव 668 

6) अनुमान के अवयव त्रय 668 

(४५) बौद्धदर्शन रत्न-त्रय 668 i 
(६४) बोधिसत्त्चों के चतुर्विध ज्ञान 668 


(६४) बोधिसत्त्वो के चतुर्विध ध्यान 668 


rrr. ७ (657 
डायग्राम 


ग्राम के माध्यम से दर्शनविषयक कुछ सिद्धान्तो की प्रस्तुति 


-- 
॥) उपोद्घात 
(चित्र-) 


40 
संसार एक रंगमंच. बे क प्रमान | रंगमंच की प्रामाणिकता जगत्‌ की सत्ता में विश्वास 


(चित्र-2) भारतीय दर्शन के ५ ल दसर सयक ननन तत्त्व 


आत्मा ईश्वर जीव जगत्‌ कार्यकारण सिद्धान्त कर्मफल सिद्धान्त सृष्टि प्रक्रिया मोक्ष 


(चित्र-3) भारतीय दर्शनों के प्रवर्तक आचार्य 
Ee जम, नास्तिक 
SP कर ज्या जी योग 


T न्याय वैशेषिक मिल | उत्तर मीमांसा (वेदान्त) 
(कपिल) (पतंजलि) (गौतम) (कणाद) (जैमिनि) (बादरायण) 
चार्वाक 


बौद्ध 
(बृहस्पति) (प्रथम तीर्थकर ऋषभदेव) (बुद्ध) 
(चित्र-4) विभिन्न दर्शनो में नल क. 
आस्तिक नास्तिक 
कण वा rar ह योग स 
~) 


उत्तर मीमांसा (वेदान्त) 
(प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द) (प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द) 
(प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, ) 


तक्ष, अनुमान, उपमान जद उग] अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, अभाव) 


चार्वाक 


जैन 
(प्रत्यक्ष) ग प्रत्यक्ष, अनुमान, वा 
(2) सांख्य-दर्शन 
(चित्र-।) प्रकृति के अस्तित्व की सिद्धि 


भदन परिगनात मे सचता म ग [० परिमाणात्‌ भेदानां समन्वयात्‌ भेदानां शक्तितः प्रवृत्तः च 


: अविभागाद्‌ वैश्वरूपस्य 
कार्य-कारण विभागात्‌ 


गात्‌ 
) 


७७) दर्शनशास्त्र का अच्तरंग इतिहास _______- दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
(चित्र-2) गुणत्रय(साम्यावस्था प्रकृति, 


gre RR, तमस्‌ 
सत्व रजस्‌ 
(लघु, हलका, प्रकाशक) १.2१ (भारी) 


(सरूप परिणाम) 


सांख्य के पकी पदार्थ 


अव्यक्त (2) 
र 
प्र्वति _ पुष (अविकृति) 


महत्‌--+ अहंकार-% पंचतन्मात्राएँ-+ मा जायो पक्या गत पथ पंचकर्मेन्द्रियाँ मन 
प्रकृति और विकृति (सप्त) विकृति (6) 
(चित्र-4) सांख्य के प्रमाण 


प्रत्यक्ष अनुमान शब्द 


(3) योग-दर्शन 
(चित्र) पंचपर्वा अविद्या 


समाधि अवस्था में अनुपयोगी समाधि अवस्था में उपयोगी 
(एताः विलष्टा अविलष्टाः भेदेन दशधा. भवन्ति) 


(चित्र-2) चित्त की पंचभूमियाँ (पंच क्लेश) 
अर्ण पाक सह सचान जप 
आनि अस्मिता राग द्वेष अभिनिवेश 


गुणों के कार्यों को सुदृढ़ करना 


उक्त पंचक्लेशों की पुन: चार-चार अवस्था 
प ले हक झा द तनु 
ठी की...) आह क उदार 
मिय अपात्र 
अनित्य दुःखमय 


अनात्म पदार्थ 


पंचमहाभूत 


| (चित्र-5) Fes sb inons Ln के नौ प्रकार के विक्षेप(अन्तराय) 


व्याधि स्त्यान संशय प्रमाद आलस्य अविरति भ्रान्तिदर्शन अलब्धभूमिकात्व अनवस्थितत्व 


(चित्र-6) विक्षपों के पाँच सहयोगी 
दुःख दौर्मनस्य अंगकम्पन श्वास प्रश्वास 
(चित्र-7) सर्वोत्तम योगप्राप्ति 
RR 
आगम अनुमान घ्यानाभ्यास का आनन्द 
ईश्वर प्रणिधान 
समाधि की उत्पत्ति के लिए क्लेशो को तनु करना >” 


ES TT, ह के नमी क लि ऱ्य 
कर्म विपुक आशय (वासनाएँ) 
अविद्या अस्मिता राग द्वेष अभिनिवेश अधर्म अधर्म 0” अंती से निर्मित सं “7 


(चित्र-0) योगदर्शन के द्रष्टा (पुरुष) का स्वरूप 


RR १722 ज $ ह होळीला 
साक्षी चिन्मात्र चेतन स्वार्थी भोक्ता अपरिणामी समान-असमान से भिन्न प्रतिसंयेदी 


[77 RR 
त्रिगुणात्मिका परिणामी समान-असमानरूपा पुरुषार्थी जड़ अज्ञानी संपेदी भोग्या 


| 


शि ७) 5 ्चाववर्षन ˆ | 


म न्यायदर्शन के सोलह पदार्थ 


अवयव तर्क निर्णय 


सिद्धान्त 
प्रमाण प्रमेय - 


(चित्र-2) ज्ञान के दो प्रकार 


स्मृति 
(ज्ञातविषयं ज्ञानं स्मृतिः) 
यथार्थ अनुभव अयथार्थ का 


(चित्र-3) न्यायदर्शन के बारह प्रमेय पदार्थ 


गण जग गा जग बा PEG Sd जाल कमा SE PE f जन्‌ अ क कारा 
आत्मा शरीर इन्द्रिय अर्थ बुद्धि मन. प्रवृत्ति दोष प्रेत्यामावः फल दुःख अपवर्ग 


(चित्र-4) न्यायदर्शन में अर्थ के छः भेद 
ब 00000!शणणा र 
द्रव्य गुण कर्म सामान्य विशेष समवाय 
७) वैशेषिक दर्शन 
(चित्र-4) वैशेषिक दर्शन के सप्त पदार्थ 


व्र उ रल नन ला अनल ब हज गाए गुण(चौवीस) कर्म[पाँच) सामान्य (दो) विशेष(अनन्त) समवाय (एक) अभाव्‌ (चार) 


उत्षेपण अवक्षेपण आकूचन म उम | 7 गमनम्‌ प्रागणाव.प्रध्यंसाभाव ल. 


नित्यम्‌ एकानुगतम्‌ ` अन्योन्याभाव 
A 
पर (सत्ता) अपर (ट्रव्यत्वादि) 
| (चित्र-2) वैशेषिक दर्शन के नौ द्रव्य 


Ror genie Rs जल 


तेज 
आक आकाश काल दिक न 
निर्या \ | Fk ज RE एक का आत्मा मः 
विवि... गृ विभुः नित्यः प्रात्यादि व्यवहार हेतु 


५; 
0 कि न 
= ॐ त 
अस्मद, गन्धग्राहकं मिट्टी आदि, वरुणलोके रसग्राहकं सरितादि, के रूपग्राहक सुवर्णादि 
नासाग्रवती 0)... रसनाग्रवत @] ˆ ल त्सलोके 


रसनाग्रवर्ती (2) कणात ह है वह मत 


Tre हा 


तेज (विषय) का लळा आ बायु एक: 
भौस(वह्यादि) बिव (विद्युतादि, आय (सुवर्णादि 
४00 (मुक्तस्य परिणाम हेतु) > क 
(चित्र-3) 


(प्राण, अपान, व्यान, रामान, उदान) 
वैशेषिक के चौबीस गुण 


रूप न गन्ध स्पर्श संख्या परिणाम पृथकत्व संयोग विभाग परत्व अपरत्व गुरुत्व 
(चक्चग्राहा) | (घाणग्राह्य:) | (नवद्रव्यवृत्ति) (सर्वद्र/धवृत्ति) ———L ( य (पृथिवीजलवृत्ति) 
| (रसना ग्राह्य)  (त्वकग्राह्य :) दिक्‌ [कू कालकृतम्‌ 
सप्तविधमेतत्‌ 

peri) शब्द 


सुख दुःख इच्छा द्वेष प्रयत्न धर्म अधर्म संस्कार 
शुक्ल पीत नील रक्‍त्‌ [हरित कपिश चित्र 


स्मृति: अनुभवः 
(पृथिवीजलतेजसो Ce सर्व व्यवहारहतु गुण दिया व्यवहारहेतुः गुणः द्विविधः 
ण (चित्र-4) ` वैशेषिक दर्शन के प्रमाण 
. प्र अकळ ण फला उस्‌ 
प्रत्यक्षज्ञानं करणम्‌)  - (अनुमिति करणम्‌) (उपमितिकरणम्‌) (आप्तवाक्यम्‌) 
तच्च, द्विविधम्‌ तच्च द्विविधम्‌ यश्चा यथार्थवक्ता आप्तः 
|] गो रद गवय: भवति 
(इदं किचित्‌) (डित्थोऽ्यम्‌) | bh ७६. यो I क यी 
{ स्वयं बार-बार रसोई में धूम- अग्नि {स्वयं बार-बार रसोई मे धूम अग्नि हे 
: के साहचर्य को देखकर पर्वत में £ के साहचर्य को देखकर दूसरे को : 
! धूम देखकर अग्नि का अनुमान f 


‡ समझाने के लिए पंचावयव वाक्य 
{ अग्नि का अनुमान 


कराना 


तिका बावा "यश बि पा स्का वाक्य 


हेतु वाक्य उदाहरण वाक्य 
(पर्वतोऽयं वह्निमान्‌) (धूमवत्त्वात्‌) (यत्र-यत्र धूमः, तत्र-तत्र वहिः) 
(यथा-महानसे) 


उपनय वाक्य मन वाक्य 
(तथा चायम्‌) 


(तस्मादयं पर्वतो वहिमान्‌) 
(चित्र-6 त्रिविध लिंग 
अतीक द्वार ह°] केवलान्वयि 
(यत्र-यत्र धूमः, तत्रतत्र वहिः) (घटोऽभिधेयः प्रमेयत्वात्‌, पटवत्‌) 
(यथा-महानसे) 


(पृथिवी इतरेभ्यः भिद्यते; गन्धवत्वात्‌) 
(यत्र-यत्र अग्निः नास्ति तत्र-तत्र धूमोऽपि नास्ति) 
(चित्र-7) 


वाक्यार्थ ज्ञान के हेतु 
काका ल योग्यता सन्निधि 
(गौ, अश्व, पुरुष, हाथी) (अग्निना सिंचति) 
आकांक्षा का अभाव 


अग्नि में सिंचन योग्यता आ | लि अभाव 


Mee स्थान विषयक 
| एक पद 'राम' बोलकर एक ही वाक्य में 
कुछ समय के अन्य शब्दों का बीच में प्रयोग 


| 


0 कत 
क न तचा चङ्विध इन्द्रियार्थसन्निकर्ष 
समवाय संमवेतसमवाय 


ण लाला संयुक्तसमवेतसमयाय (ण) (यत प्र) (घटामावप्रताक्षे) 
प्रत्यक्षजनने) 


ps Se अल्या कद ना हेत्वाभास के पाँच प्रकार 
विरुद्ध र 
(स च त्रिविध) (यथा) (यथा) (स च त्रिविध) (था दते 
उसरी मै विद्यते वहिरतुष्णो 
साधारण: असाधारण: - RE साध्याभावं साधकं हेत्वन्तरं | Ei 
"` न आश्रय असिद्धः स्वरूप व्याप्यत्व असिद्धः 
(6) मीमांसा दर्शन 
(चित्र-) र विधि विभाग 
"उत्पत्ति की जा अयोग अधिकार 
ta PR l | 


{का बोघ कराने उं 
: वाला क य मा ला... / 


श्रुति लिंग वाक्य ल स्थान समाख्या छःप्रमाण 


याणा पतन डा जप 
महाप्रफरण अवाम्तर श्रुति पाठ मुख्य प्रवृत्ति 
प्रकरण 
या ऱ्य, अनुष्ठान Ec 


| सन्निधि RES कक क्रमपरक 


व कल हा विनियोक्त्री 
4 पकी वि (ब्रीहि आदि) 


Mr ce कक 
तृतीया सप्तमी अन्य 


(चित्र-2) भावना 
सा च द्विधा 
शाब्दी भावना आर्थी भावना 
(देवदत्त का गामानय प (यज्ञदत्त की 'गोरानयन' क्रिया) 
कल्क क | 


मानसिक व्यापार ] 


ME लय ७. कता . 


र अज्ज ज्ज्य उ परििष्ट ७ परिशिष्ट (663 
किं भावयेत्‌ केन भावयेत्‌ ' कथं भावयेत्‌ कि भावयेत्‌ केन 


भावयेत्‌ वयेत्‌ कः 
साध्य साधन इति कर्तव्यता स्वर्गादि प्राप्ति हेतु यागादि द्वारा याग rr 


का विधिपूर्वक विधान 
(चित्र) श्रुति (निरपेक्षो रवः श्रुतिः, सा च त्रिधा) 
तसय कल मात मोळी ऑर्शिशिशशिए- 


शिका... ये अधिष्ठात्री विनियोक्त्री 
गाद्यात्मिका (व्रीह्मादि श्रुतिः) (्रीहिभिर्यजेत' 
(0) ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामः यजेत (0) व्रीहीन्‌ आवहन्ति i र 
(2) अग्निहोत्रं जुहोति (2) व्रीहीन्‌ प्रोक्षति 
_ (चित्र-4) प्रमाणों की बलाबलता 
(चित्र-5) स्थान प्रमाण 
Met >> आही अनुमान सादेश्य 
यथासंख्य पाठ सन्निधि पाठ 
(चित्र-6) र विनियोग व्यापार 
ललन उ समाख्या प्रमाण 
पशन 


IF | लिंग 
प्रकरण वाक्य लिंग श्रुति 


(7) वेदान्त दर्शन 
(चित्र-4) माया अज्ञान) की शक्तिद्वय 
आकर्णआच्छदन) द्या विक्षेप (उद्गावन) 
(सत्य का ढ़कना) 


(सत्‌ में असत्‌ की उद्वावना) 
आत्मतत्त्व (ब्रह्म) को आवृत्त करना यथा- रज्जु में सर्प की प्रतीति 


सीप में चाँदी वनका 7) आय कराना 


(चित्र-2) अज्ञान का स्वरूप 
न 


असत्‌ सत्त रजस्‌ तमस्‌ 
(वन्ध्यापुत्र) | (इन तीनों गुणों से युक्‍त) 


सद्रूप असद्रूप 
(से भिन्न अतः) 


34) दर्शनशास्त्रका अन्तरंग इतिहास दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
ज्ञानविरोधी भावरूप * 
(ज्ञान होने पर समाप्ति) (अहमन्ञोऽस्मि इत्यादि अनुमव सै) 


(चित्र-3) पंचवायु 
अपंचीकूत सूक्ष्मभूतो के रजो अंशॉ से उत्पन्न 
प्राण अपान व्यान धि ना या र्न उदान 
नासाग्रवर्ती गुदा-उपस्थवर्ती सम्पूर्णश ररव या कर 
श्वास ग्रहण करना सलत पिरतम ep री पाचन मृत्यु के समय निस्सरण 
ऊर्ध्वगमनशीला अधोगमनशीला , सर्वत्र गमनशीला अधोगमनशीला ऊर्ध्वगमनशीला 


(चित्र-4) आकाशादि पंचीकृत स्थूलमहाभूतों की सृष्टि 
चौदह, भुवन मिर शरीर 
एप अधोलोक ज्यु चेत सान जण 
सप्त अवलोक सप्त अधोलोक अण्डज स्वेदज . 
£ क केक फक सेन” पशु) (पक्षी. सर्प) (यूँ, मच्छरादि) (दूष, लतादि) 


* ॥ 
अतल वितल सुतल रसातल तलातल महातल पाताल 


(चित्र-5) कारणशरीर 

) क याळ लः म 

विज्ञानमय कोश मनोमय कोश प्राणमय कोश 
(बुद्धि+ पंचज्ञानेन्द्रिय) (तामि) (पंचकर्मेन्द्रिय+पंचप्राण) 
I 
व्यावहारिक कार्यों का कर्ता इच्छाशक्तिसम्पन्न क्रियाशीलता का प्राधान्य 
(कर्तृरूप) (करणरूप). (कार्यरूप) 
(चित्र-6) Ds; sinatra वेदान्त का अनुपलब्धि प्रमाण 
श्रा अभाव प्रध्वंश का अत्यन्त [अभाव अन्योन्याभाव 


उत्पत्ति से पहले 
मृत्पिण्ड में कार्य 


¦” एक वस्तु में दूसरी 

वस्तु का अभाव 
जैसे- घट में पट 

LE 


अभाव जैसे- वायु में 
रूप घट का | 


(चित्र-7) सत्ता के बिविध रूप 


PE ns anes 
व्यावहारिक पारमार्थिक 
(रस्सी में सर्प की प्रतीति) (घट, पट आदि की प्रतीति) (बह्म की अनुभूति) 


कि i मलिन रत्त्विप्रधान अज्ञान 
र्‌ भे| 


जीव(व्यष्टि) 


एक 
शरीर के केश, लोम के समान स्वाभाविक रूप से सृष्टि की उत्पत्ति 
आनन्दमय कोष (सुषुप्ति अवस्था) 


` _[€-------------अपंचीकृत सूक्ष्म॑भूतों की उत्पत्ति 
आकाश 


आकाश वायु 
_ } (पचुूत महाभूतों Do पंचीकरण का ) 
शब्द शब्द, स्पर्श, , स्पर्श, रूप शब्द, स्पर्श, रूप, रस 


: सात्त्विक अंशों से अलग-अलग 
प पंचज्ञानेन्द्रियाँ 


र ऑफ क मळा [7 , 


पाण अपान व्यान समान उदान 
आकाशादि पंचतन्मात्राओं के सम्मिलित सात्त्विक अंशों से 


निश्चयात्मिका बुद्धि संकल्प-विकल्पात्मक मन 


फंजनिखिक + वय 7 उदन 7 म 7 २६ + प + पंचप्राण + मन + बुद्धि 
हि जवा ह 


(9) जैन दर्शन 
(चित्र-.4) जैन दर्शन के सप्त पदार्थ 


a च बन्ध संवर निर्जरा जीव अजीव मोक्ष 


(बन्धन का कारण कर्म) | (आस्रव का | (चेतन रणी) | (सांसारिक आवागमन से मुक्ति) 
(जीव की सांसारिक दशा) (जंगम सृष्टि) 
(भूतकाल की को निःशेष बनाने वाली प्रक्रिया) 
(चित्र-2) अष्टांग योग 


ER उ आया पय या श्रद्धा अहिंसा या अस्तेय ब्रह्मचर्य अपरिग्रह 

| (सभी प्राणियाँ की हिंसा से बचना) (सत्य, 04 भाषण) | (विषयों की कामना न करना) ॥ 

- (जैन अनुशासन में दृढ़ विश्वास) (दोषयुक्त कर्मों का त्याग) (विषयों के प्रति राग का त्याग) 
* (अनुमति के अभाव में किसी की वस्तु को ग्रहण न करना) 


ऱ्या 


| 
७) वर्शनशस्त्र का अतर इतिह ऋज्ञवा 7 दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास । 
जैन दर्शन में भावना 


(चित्र-3) | 
PS FRE अभ्यास के मुख्य बिन्दु) 


आस्रव 


एकत्व एवं अन्यत्व चै 
(सासारिक वसतु को अनित्य मानना) | (सांसारिक पार्थ शान होते हुए भी मिन है) i (नशु करके सर्वश्री भाव) 
(शरीर को प्रति ही चिन्तन) 


सांसारिक पदार्थ को 
(चित्र-4) के दर्शन के कषाय 
(पुनर्जन्म के चक्र क्र र ० यी पड़ने के कारण) 


ए 
क्रोध मान(अहंकार) 


¦ निरन्तर संयम | 
र करके हटाने में समर्थ F 


ज्ञ भानमा) 


(चित्र-5, जैन दर्शन के दस धर्म 
हकः (साध्य मुक्ति की दिशा में बढ़ने के साधन) 


संयम सुनृत शौच ब्रह्म ताजा दा उनल द मल मगा सि तप क्षान्ति गाः 


een 


साधन 
खो से त्रस्त व्यक्ति एकमात्र 
शरण्य होने से दुःखों से पा सकता है। 


(चित्र-0) = जैन दर्शन में सृष्टि 


(दृश्यमान जगत्‌) 
लक का क 
अनन्त शाश्वत 


सभी प्राणियों का शुभाशुभ कर्मों के भोग 
का स्थान तीन भागों में विभाजित... 


(केवली तथा देवों का निवास) (मनुष्यादि सभी प्राणियों का निवास) (राक्षसादि का निवास) 
(00) बौद्ध दर्शन 
(चित्र-!) बुद्ध से पूर्व की भारतीय दार्शनिक पद्धति 


कर्मकाण्ड उपनिषदों की ब्रह्म-विद्या तापत क 
~> pr 


बुद्ध का आविर्भाव पंचम शती ईसा पूर्व का मध्य | 


जज 
अर 2 महानिष्तमण J 


| 
NN परिशिष्ट (667 
(चित्र-2) बौद्ध दर्शन के त्रिपिटक 
(बौद्धदर्शन | सर्वस्व) 
i 
i i 8५4: अनि पिटक 

बुद्ध आनन्द । बुद्ध के शिष्य उपालिं } । सुत पिटक कं दार्शनिक ˆ 
द्वारा बुद्रोपदेश का संग्रह | | अंशो की विस्तृत व्याख्या | 
सात ग्रन्थ 


FF कल ता: न कक का संयुत्त अंगुत्तर खुद्दक 
असुत्त 52सुत्त 56सुत्त ॥।सुत्त १5लघुग्रन्थ १ 
तिमोक्‍्ख भिक्खूनी पातिमोक्ख खन्धक महावग्ग चूलवग्ग , परिवार , 
लौ "फिश “छः 


पट्ठान पकरण धम्मसंगणि 


पातिसोक्ख__ भिक्खू पा 


_ न का मितित्दते १ ४ टाप 
. जातक संग्रह नागसेन का 
(बुद्ध के पूर्वजन्म की 550कथाओं का संग्रह) (त्रिपिटकॉ के समान महत्त्व) 
(चित्र-3) बौद्ध दर्शन के सम्प्रदाय 
वैभाषिक सौत्रान्तिक विज्ञानवादी शून्यवादी 


(आत्मवादी) (नैरात्मवादी) प्रवर्तक मैत्रेयनाथ/ अश्वघोष 
(बुद्ध के सिद्धान्तों के अधिक निकट) 
(मत प्रवर्तक कुमारलात) 


PMS 
भि 


शून्यवाद विज्ञानवाद 
(वस्तुमात्र शून्यसत्तावान्‌ अतः अपरिभाष्य) (चेतना की व्याख्या) 
an ___ तिल या निर्वाण का स्वरूप . 


ण 
हीनयान के मत में महायान के मत में 
सभी प्राणी तीन कुल से पीड़ित 


022 प्राय तिपरिगाण-खता 


हे. अल हिल संस्कार-दुःखता 
+ म ( े RR 


य न [ल का | का अनुशीलन | आत्मा का स्वीकार न करना | 
अष्टांगिक मार्ग का पालन निर्वाण 


जीवित अवस्था में भी. सम्भव (जीवन्मुक्त) 


668) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास ऊपर 7 दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 
बौद्ध वर्शन का अष्टांगिक मार्ग 


नसन 
र दृष्टि | सम्यक्‌ वाक्‌ आजीव ह स्मृति 
सम्यक्‌ संकल्प सम्यक्‌ कर्मान्त सम्यक्‌ व्यायाम सम्यक्‌ समाधि 
(चित्र-6) - द्रद्ध दर्शन में समाधि की चार अवस्थाएँ 
प्रथम अवस्था Mr उर गुवस्था तृतीय अवस्था ` चतुर्थ अवस्था 
कते Sr बौद्ध दर्शन के पंच स्कन्ध 
रूप स्कन्ध संज्ञा स्कन्ध वेदना स्कन्ध संस्कार स्कन्ध विज्ञान स्कन्ध 
(चित्र-8) अविद्या का कारण चार आस्रव 
कामास्रव भवास्रव se FES Sie आस्रव अविद्यास्रव 
(चित्र-9) बौद्ध दर्शन के अनुमान के अवयव त्रय 
उदाहरण उपनय nine mma. 
(यो यो अग्गिमा सो सो धूमवा) (अयं पब्बतो धूमवा) (तस्मादयम्‌ अग्गिमा) 
(चित्र-0) oe 2 कज | बौद्धदर्शन के रत्नत्रय 
शील रत्न समांधि रंत्न प्रज्ञा रत्न 
बोधिसत्त्वों के चतुर्विध ज्ञान 


(चित्र-/) 
चित्त की हन पता आओ से सभी वस्तुओं का अवास्तविक सृष्टि 
सार की वर्तुओं की सृष्टि होना तत्तवरहित होना अनादि वासना का प गा” 
` अपने ही अनुभूत ज्ञान से सभी वस्तु स्वभाव) 


_के वास्तविक ज्ञान को प्राप्त कर लेना 
प्रक्रिया में सहयोगी : है 


(चित्र-2) 

(थेरवाद में परिकल्पना) 
बालोपचारिक अर्थप्रविच्य तथतालम्बन तथागत 
* ध्यान की प्रथम अवस्था 


आत्मनिषेध केन्द्रबिन्दु 


`¬ rn, | 


सहायक ग्रन्थ सूची 


. भारतीय दर्शन,आचार्य बलदेव उपाध्याय, शारदा मन्दिर, वाराणसी, | 
2. दर्शनदिग्दर्शन, राहुल सांकृत्यायन, किताब महल, इलाहांबाद,944 | 
3. भारतीयदर्शन, डॉ. उमेश मिश्र, हिन्दी संस्थान लखनऊ । 

4. भारतीयदर्शन, डॉ. राधाकृष्णन्‌, राजपाल एण्ड सन्स, दिल्ली | 

5. भारतीय दर्शन, डॉ. वाचस्पति गैरोला | 


6. भारतीय दर्शन का इतिहास, डॉ. हरिदत्त शास्त्री | | 
7. भारतीय दर्शन की रूपरेखा, एम. हिरियन्ना, राजकमलप्रकाशन, दिल्ली. 965 | 


8. सांख्यदर्शन का इतिहास, कीथ, अनु.डॉ.शिवकुमार, ईस्टर्न बुक लिंकर्स, दिल्ली 
9. साख्यकारिका, डॉ. रमाशंकर त्रिपाठी, हिन्दी टीका वाराणसी, 4970। 

0. सांख्यकारिका, तत्त्वकौमुदी, डॉ.रमाशंकर भट्टाचार्य, मोती. बनारसी., दिल्ली, | 
7. सांख्यकारिका. गौड़पादभाष्य सहित, पं. ढुंढिराज शास्त्री । 

72. सांख्यकारिका, जयमंगला टीका, पं. गोपीनाथ कविराज, भूमिका | 

१3. सांख्यतत्त्वकौमुदीप्रभा, डॉ.आद्याप्रसाद मिश्र, प्रेम प्रकाशन, इलाहाबाद, 4973। 
4. साख्यकारिका, डॉ.थानेश उप्रेती, चौखम्बा ओरियण्टालिया, 990। 

5. सांख्यकारिका, पंशिवनारायण, निर्णयसागर प्रेस, बम्बई, 940 | 

46. साख्यकारिका, डॉ.रमाशंकर त्रिपाठी, कृष्णदास अकादमी, वाराणसी,। 

77. साख्यकारिका, डॉँब्रजमोहनचतुर्वेदी, नेशनल पब्लिशिंग हाउस, दिल्ली, 988। 
78. सांख्यकारिका, डॉ. रामकृष्ण आचार्य, साहित्य भण्डार, सुभाष बाजार, मेरठ | 
१9. सांख्यदर्शनम्‌, विज्ञानभिक्षु चौखम्बा प्रकाशन, वाराणसी , संवत्‌ - 2044 । 
20. सांख्यसिद्धान्त प.उदयवीर शास्त्री गोविन्दराम हासानन्द,दिल्ली, 2000 । 

2. सांख्यशास्त्र का इतिहास प. उदयवीर शास्त्री, गोविन्दराम हांसानन्द, दिल्ली, 
22. साख्यकारिका, माठरवृत्ति टीका, सम्पादक- तनुसुखराम शर्मा | 

23. साख्यकारिका, व्याख्याकार, डॉ.राकेश शास्त्री संस्कृत ग्रन्थागार, दिल्ली । 
24. साख्यकारिका, माठरवृत्ति, .विष्णुप्रसाद शर्मा, चौखम्बा सं. सीरीज, वाराणसी | 
25. साख्यकारिका युक्तिदीपिका, लीलाधर वात्ययायन, परिमल प्रकाशन, दिल्ली 


26. सांख्य सिस्टम ,ए.बी.कीथ । 
27. साख्यसूत्र, रामशंकर भट्टाचार्य, भारतीय विद्याप्रकाशन, वाराणसी | 


। 
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28. सांख्यदर्शनम्‌ गजानन शास्त्री, चौखम्बा प्रकाशन, वाराणसी,सं बळ हि 
29. सर्वदर्शनसंग्रह, प्रो. उमाशंकर ऋषि, चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी, ॥98| 
30. दर्शन संग्रह, प्रो. दीवानचन्द, सूचना विभाग, उत्तरप्रदेश, १958 
३।. युक्तिदीपिका, डॉ. केदारनाथ त्रिपाठी, सं.सं.वि.वि. xs psoa , 

३2. युक्तिदीपिका,डो. रामचन्द्र पाण्डेय, मोतीलाल बनारसीदास, नी; 967 | 

/.पी.वी.काणे उ.प्र. हिन्दी संस्थान, लखनऊ ,।992 
34. मत्स्यपुराण, हिन्दी अनुवाद सहित , गीता प्रेस, गोरखपुर । 

35. ऋग्वेद ; सायण भाष्य सहित, वैदिक संशोधन मण्डल, पूना 972 । 

36. मार्कण्डेय पुराण, डॉ. राकेश शास्त्री, चौखम्भा ओरियन्टालिया, दिल्ली । 
३7. विष्णु पुराण, हिन्दी अनुवाद सहित, गीता प्रेस, गोरखपुर । हे 
38. श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

39. प्रश्‍नोपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

40. केनोपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

#१. छान्दोग्योपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

42. बृहदारण्यकोपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

43. महाभारत सम्पूर्ण , गीताप्रेस, गोरखपुर । 

44. कठोपनिषद्‌, शांकरभाष्य, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

45. ईशादि नौ उपनिषद्‌ गीता प्रेस, गोरखपुर। 

46. फिलोसफी ऑफ दों उपनिषदाज-डॉ. कीथ 

47. ब्रहमसूत्र शांकरमाष्य, अनन्तकृष्णशास्त्री, निर्णयसागर प्रेस बम्बई, 97। 
48. ब्रहमसूत्र शांकरभाष्य , गीताप्रेस, गोरखपुर । 

49. मनुस्मृति(सम्पूर्ण),डॉ. राकेश शास्त्री, विद्यानिधि प्रकाशन, दिल्ली, 2005। 
50. याज्ञवल्क्य स्मृति, हरिनारायण आप्टे, आनन्दाश्रम संस्कृत ग्रन्थावली, 4904 | 
5. पुराण विमर्श, आचार्य बलदेव उपाध्याय, 

52. पातंजलयोगदर्शन डॉ. रमाशंकर भट्टाचार्य, मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली । 
53. पातंजलयोगप्रदीप- स्वामी ओमानन्द तीर्थ, गीताप्रेस, गोरखपुर, सं.-2024। 
54. योगभाष्य - बलराम उदासीन व्याख्या | 

55. योगभाष्य- तत्त्ववैशारदी टीका | 

56. जर्नल ऑफ रायल एसियाटिक सोसायटी 

57. हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलोसफी, डॉ. दासगुप्त। 

58. भाण्डार कॉमेमोरेशन वोल्यूम | 

59. इण्डियन हिस्टोरिकल क्वार्टरली। 

60. अरली सांख्य, डॉ. जानसन 


सहायक ग्रन्थ पक अन्य सूची (ा। 
6. अब ओरी खण्ड- 5 । « 
62. योगसूत्र, व्यास भाष्य । 
63. बुद्धचरित- अश्वघोष । 
64. षड्दर्शन समुच्चयः, लघुवृत्ति एवं तर्करहस्य दीपिका सहित, भारतीय ज्ञानपीठ 
वाराणसी, १970। 
65. न्याय-परिचय डॉ. किशोरनाथ झा , चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी-4 


. _ डॉ. राकेश शास्त्री द्वारा लिखी हमारे प्रकाशन की पुस्तकें 
तर्क॑भाषा, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या पृष्ठ-562 
अर्थसंग्रह, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या , पृष्ठ-379 
योगसूत्रम्‌, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-542 
नाटककार कालिदास, कालिदासत्रय का प्रतिपादक, पृष्ठ-625 
प्रतिमा नाटकम्‌, विस्तृत भूमिका, अनुवाद, 'चन्त्रिका' व्याख्या पृष्ठ-453 
रत्नावली नाटिका, विस्तृत भूमिका, अनुवाद, 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-487 
मुद्राराक्षस नाटकम्‌, विस्तृत भूमिका, अनुवाद,'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-589 
पंचस्वराः, विस्तृत भूमिका डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-332 
चाणकय-नीति, विस्तृत भूमिका, अनुवाद, 'चन्द्रिका' व्याख्या पृष्ठ-530 
40. भुवन-दीपक, विस्तृत भूमिका, डायंग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-332 
१. वृत्तरत्नाकर, विस्तृत भूमिका, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या पृष्ठ-343 
॥2. मनुष्यालय-चन्द्रिका, विस्तृत भूमिका, 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-357 

43. ज्योतिष-दिग्दर्शिका, विस्तृत भूमिका, डायग्रामिक. 'चन्द्रिका' पृष्ठ-324 ` 
44. संस्कृत-अन्त्याक्षरी चन्द्रिका, 500 से अधिक श्रेष्ठ श्लोकसंग्रह, पृष्ठ-2 
45. शांखायन ब्राह्मण (दो खण्डों में), विस्तृत भूमिका, हिन्दीअनुवाद पृष्ठ-743 
46. पाणिनीय-शिक्षा, विस्तृत भूमिका, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' पृष्ठ-438 

7. सांख्य-दर्शनम्‌,भूमिका सांख्य-ग्रन्थों पर आधारित संदर्भग्रन्थ, पृष्ठ-288 
48. कठोपनिषद्‌ (सम्पूर्ण), भूमिका, शांकरभाष्य सहित 'चन्द्रिका' पृष्ठ-36 
१9. मार्कण्डेय महापुराणम्‌, विस्तृत भूमिका, हिन्दी-अभुवाद, पृष्ठ-872 

20. काव्यप्रकाश (दो खण्डों में), डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या पृष्ठ-304 
2. काव्यदीपिका (सम्पूर्ण)विस्तृत भूमिका, डायग्रामिक 'चन्द्रिका' पृष्ठ-448 
22. कौषीतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ विस्तृत भूमिका, हिन्दी-अनुवाद, पृष्ठ-208 

23. ऐतरेय उपनिषद्‌ भूमिका, शांकर-भाष्य सहित 'चन्द्रिका' पृष्ठ-200 

24. आपस्तम्ब धर्मसूत्रम्‌ विस्तृत भूमिका, पदच्छेद, 'चन्द्रिका' पृष्ठ-984 
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672) दर्शनशास्त्र का अन्तरंग इतिहास 


RRR खा याशा 
25. वासवदत्ता विस्तृत भूमिका, पदच्छेद, 'चन्द्रिका' व्याख्या, पृष्ठ-504 
26. कादम्बरी कथामुखम्‌ विस्तृत भूमिका, पदच्छेद, 'चन्द्रिका' पृष्ठ-584 


इसी क्रम में डॉ. शास्त्री की शीघ्र प्रकाश्यमान उपयोगी पुस्तकें-- 
) दर्शनशास्त्र का अंतरंग इतिहास, दर्शनों का सरल परिचय | 
॥) शतकचतुष्टयम्‌ भर्तृहरि, विस्तृत भूमिका; हिन्दी अनुवाद । 
7) उत्तररामचरितम्‌, विस्तृत भूमिका,अनुवाद 'चन्द्रिका' व्याख्य 
४) मेघदूतम्‌, विस्तृत भूमिका,अनुवाद 'चन्द्रिका' व्याख्या 
४) गोपथ ब्राह्मणम्‌, दो खण्डों में भूमिका, 'चन्द्रिका' व्याख्या 
४) रसगंगाधर, भूमिका, अनुवाद डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या 
शा) शांखायन आरण्यकम्‌,विस्तृत भूमिका, पदच्छेद, हिन्दी अनुवाद। 
शांत) कौषीतकि गृह्यसूत्र; विस्तृत भूमिका, हिन्दी अनुवाद | 
!*) शांखायण श्रौत्रसूत्र, विस्तृत भूमिका, हिन्दी अनुवाद । 
%) शांखायण गृह्यसूत्र, विस्तृत भूमिका, हिन्दी अनुवाद | 
») तैत्तिरीय उपनिषद्‌, शांकर-भाष्य सहित 'चन्द्रिका' व्याख्या 
£) ऐतरेय ब्राह्मण, तीन खण्डों में, सायणभाष्य सहित, अनुवाद | 
<) दशरूपकम्‌, भूमिका, अनुवांद डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या 
2४) साहित्यदर्पणम्‌ भूमिका, अनुवाद डायग्रामिक 'चन्द्रिका' व्याख्या 
हुए) स्वर-चन्द्रिका, वैदिक स्वरों की सरल मीमांसा । 
४४) ऋक्चन्त्रिका, ऋग्वेद के चयनित सूक्तों की सरल व्याख्या | 
»४॥) ध्वन्यालोक, दो खण्डों में भूमिका, अनुवाद 'चन्द्रिका' व्याख्या 
2४) गोभिल गृह्यसूत्र, विस्तृत भूमिका, पदच्छेद, हिन्दी-अनुवाद 
2%) मुण्डकोपनिषद्‌ शांकर-भाष्य सहित 'चन्द्रिका' व्याख्या 
200 पंचतन्त्र सम्पूर्ण विस्तृत भूमिका, अनुवाद 'चन्द्रिका' व्याख्या 
%%।) पारस्कर गृह्यसूत्र दो खण्डों में भूमिका. 'चन्द्रिका' व्याख्या 
%%।]) पदपाठ की सरल विधि , छात्रोपयोगी संस्करण | 
2%) निरुक्त, तीन खण्डों में, (दुर्गाचार्य टीका सहित अनुवाद) | 
799) कथामालिका , संस्कृत कथाओं का अनुवाद सहित संग्रह मौलिक। | 
१४५) - छान्दोग्योपनिषद्‌, विस्तृत भूमिका, अनुवाद 'चन्द्रिका' व्याख्य | 


लेखक परिचय 
नाम : डॉ. राकेश शास्त्री ण 
शिक्षा : हाईस्कूल (१97 ) ht ee रवी 
पी. बोर्ड), बी.ए. ( ऑनर्स संस्कत) (१? विश्वविद्यालय 


योग्यता स्थान 

स्‌ 977 ), प्रथम 
साहित्य वैशिष्ट्य ( सम्पूर्णानव 
न बेद पुराणेतिहासाचार्य (984 बी 
anne ए. हियाचाय (प्रथम श्रेणी ), 


विश्वविद्यालय, जयपुर। ) क व 


डी.लिट्‌ (2073), ( राजस्थान 


अध्यक्ष 

(ग गुरुकुल काँगडी , हरिद्वार के 
महाविद्यालय 

फ hes ea पौराणिक रिसर्च इन्सटीद्यूट नैमिषारण्य 


पी-एच. 
be विभाग में लगभग 5 वर्ष काळे बैदिक एवं 
उप्र. में शोध-सहायक 2 वषी हक 
क ऋग्वेद के निपात, मार्कण्डेय महापुराण (हिन्दी ), मनुस्मृति ( अश 
ह चेदान्तसार, सांख्यकारिका तर्कसंग्रह , तर्कभाषा, 3 भारतीय न 
न आदि दर्शन एवं व्याकर 


सरला, सुगम संस्कृत व्य! 
की मूल अवधारणाए. स्नातक संस्कृत सुग 


झ-्तलम्‌, स्वणवासवदत्तम्‌, 
की डायग्रामिक सरल हिन्दी व्याख्या ह, सरल हिन्दी 
का नागानन्दम्‌, प्रतिमा नाटकम्‌, रलावलौ lg काभ निका 
अनुवाद एवं “चन्द्रिका हिन्दी व्याख्या रो ऋक्सूक्त शांखायन 
क क क गो उप प्रस्तुति, ज्योतिष दिग्दर्शिका, पंचस्वरा 
ब्राह्मण (-2 भाग) क ग्र 
मनुष्यालय चन्द्रिका, भुवन दीपक आदि ज्योतिष एवं वास्तुशास्त्रीय ग्रन्थों की डायग्रामिक (ल्क 
प्रस्तुति। महाभारतकार एवं कालिदास की काव्यकला, नाटककार कालिदास, क 
काव्यचेतना, कालिदास की वैज्ञानिक दृष्टि, कालिदास की उपमा-योजना आदि उच्च a 
संदर्भ शोध ग्रन्थों के प्रणेता, संस्कृत निबन्ध चन्द्रिका, संस्कृत ब्रोध-कथा मंजरी, संस्कृत ना 
निकुंजम्‌, संस्कृत कविता मंजरी, संस्कृत कथा मंजरी आदि 77 से भी अधिक मौलिक एवं 
व्याख्या ग्रन्थों के लेखक। 
शोध पत्र : प्रसिद्ध शोध पत्र-पत्रिकाओं एवं अभिनन्दन ग्रन्थों में 65 से अधिक शोध निबन्ध 
प्रकाशित, राष्ट्रीय, अन्तर्राष्ट्रीय शोध-संगोष्ठियों में 50 से अधिक शोधलेख पठित, सत्रों 
अध्यक्षता एवं मुख्यवक्ता 
पुरस्कार व संदर्भ ग्रन्थो में नामोल्लेख : आदिवासी जनजाति क्षेत्र बाँसवाडा में पूर्णतया समर्पित 
संस्कृत प्रचार-प्रसार के लिए राष्ट्रीय, राज्यस्तरीय तथा स्थानीय स्तर पर लगभग 25 से अधिक 
पुरस्कारों से सम्मानित तथा राष्ट्रीय, राज्यस्तरीय तथा अन्तर्राष्ट्रीय संदर्भ ग्रन्थों में नामोल्लेख। 


चौखम्भा ओरियन्टालिया 


। निकट घरक 
र) बंग्लो रोड़, 9-यू.बी., जवाहर नगर ( प्या छ | 2 
फोन : 04-2385647, 23858790 

E-mail : chaukhambhaorientall 


